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AVANT-PROPOS 


Cette thèse s’inscrit dans une suite de travaux récents prenant pour matériau 
de base tel ou tel livre de la Paippalädasamhitä (PS), recueil d’hymnes d’une 
des écoles de l’Atharvaveda. Ce recueil représente une mine de données pour 
l’histoire religieuse, politique, matérielle et linguistique de l'antiquité indienne, 
mais son exploitation dépend de l’avancement des travaux de base pour le 
rendre accessible, travaux qui ne sont pas encore terminés (édition, traduction, 
identification des realia mentionnés, analyses de diverses sortes). Le terme 
«Atharvaveda» désigne une tradition rituelle rattachée à la religion «védique», 
laquelle est témoignée par une vaste littérature orale composée en Inde du 
Nord dans une langue indo-iranienne, le «védique», forme archaïque de 
sanskrit. Le peuple semi-nomade auquel appartenait cette religion s’identifiait 
lui-même au moyen de lethnonyme «arya/äryay en parallèle à celui des 
Iraniens « airiia/ariya» |. 

L'histoire de cette littérature rituelle est complexe. Les différents textes 
qui la composent s’échelonnent, d’après leur datation relative, sur une période 
allant d'environ 1500 à 500 avant notre ère?. Les études védiques ne sont pas 
encore parvenues à établir de datations absolues pour chaque texte particulier, 
néanmoins la chronologie relative nous permet de suivre l’évolution de tel 
ou tel thème. On se contentera ici d’esquisser les grandes lignes suivant 
lesquelles s'organise cette littérature: on reconnaît aujourd’hui quatre Veda, 
c’est-à-dire quatre traditions de savoir rituel védique. L’Atharvaveda se définit 
habituellement par rapport aux trois autres Veda que sont les Reg, Saäman-, 
et Yajur-veda, lesquels forment la Triple Science (trayr vidya) centrée autour 
des grands rites publics dits «$rauta», à proprement parler «qui relève du 
savoir révélé (littéralement “entendu”) qu'est la $ruti», plus communément 
traduit par «solennel». Chaque Veda se compose d’un corpus de textes qui 
commence par les Samhitä, recueils d’hymnes et de formules (incluant parfois 
de premières portions en prose) qui forment la couche la plus ancienne du 
corpus, suivie de textes d’exégèse en prose, les Brähmana*, puis de textes 
«spéculatifs», les Upanisad et les Aranyaka; les premiers manuels rituels 
attestés appartiennent à la fin de la période védique. Chaque texte se rattache 
non seulement à un Veda, mais aussi à l’une des écoles ($akha- «branche») 
de ce Veda{. Cette littérature, transmise oralement de maître à élève jusqu’à 
aujourd’hui en Inde, n’a fait l’objet, en parallèle de sa transmission orale, 





L'WrrzeL 2003, p.27-29. Sur ce peuple dans une perspective historique et archéologique, voir 
les études réunies dans ERDOSY 1995. Voir aussi PARPOLA 2015, plutôt axé sur l’histoire religieuse 
de l’Inde ancienne, ainsi que le compte-rendu de JAMISON 2020. 

2 Voir WITZEL 1995a, b, et c; 1997a et b. 

3 Pour une étude comparative avec l’exégèse rabbinique, qui prend en compte les évolution 
respectives après que le culte traditionnel était devenu impraticable, voir LUBIN 2002. 


4° Sur les écoles védiques, voir l’article fondateur de RENOU 1947, mis à jour par WITZEL 2016. 
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d’une première mise à l'écrit qu'environ 1500 ans après la codification du plus 
ancien recueil d’hymnes du Rgveda”. 

En comparaison avec le recueil d’hymnes de la $aunakasarnhitä de 
l'Atharvaveda et les nombreux textes afférents à l’école $Saunaka, la 
Paippalädasarhhita et la tradition ultérieure qui en découlef étaient, jusque 
récemment, moins bien étudiées, en Occident comme en Inde’. Pendant 
longtemps, une seule branche de la transmission de la Paippaladasamhita 
était connue, celle représentée par un manuscrit cachemirien conservé depuis 
la fin du xIx° siècle à l’Université de Tübingen$. En 1901, un fac-similé fut 
publié par Maurice BLOOMFIELD et Richard GARBE, et son édition, œuvre 
de Leroy Carr BARRET, s’étala sur une quarantaine d’années (1905-1940). 
Malheureusement, le texte se révéla fortement corrompu et resta par maints 
endroits incompréhensible, malgré les efforts de BARRET. Les attentes que sa 
publication avait initialement suscitées — de fait, ce recueil d’hymnes contient 
une grande quantité de matériel dépourvu de parallèle dans le corpus védique 
— restèrent donc largement inassouvies. RENOU exprima sa frustration au 
sujet de l’avancement des études sur la Paippaladasamhita, telle qu’on la 
connaissait à partir du manuscrit de Cachemire, en ces termes: 





«Ça été, c’est encore, un véritable no man’s land de la philologie indienne. Ne s'agit-il 
pourtant pas d’une Sarhita védique, d’un texte de haute antiquité, de haute dignité, 
méritant théoriquement la même attention que l’Atharvasamhitä des $aunaka, laquelle 


a bénéficié depuis cent ans d’un immense travail érudit?» (EVP 3, 1957, p.105). 


Le volume des EVP qui contient cette citation parut en 1957, année dans 
laquelle justement Durgamohan BHATTACHARYYA, professeur à Calcutta, 
annonça la découverte d’une tradition Paippalada vivante dans l’état de 
l’'Odisha®? à l’Est de l’Inde, faisant ainsi renaître les espoirs. Ayant assisté à la 
récitation de mémoire des hymnes du recueil par les brahmanes de l’Odisha 
affiliés à cette tradition, BHATTACHARYYA se mit en devoir de recueillir un 
certain nombre de manuscrits et d'entreprendre une nouvelle édition de la 
Paippalädasarhhita!, Après son décès, son fils Dipak BHATTACHARYA reprit 





5 Sur ce phénomène ainsi que sur les problèmes relatifs à sa datation dans le cadre de 
l’épistémologie de l’histoire ancienne de l’Inde, on peut consulter HOUBEN 2016. 

6 Voir GRIFFITHS 2007 sur la littérature annexe de l’école Paippalada ; un manuel rituel médiéval 
(la Karmapañjikä) appartenant à cette tradition a été publié dans GRIFFITHS et SUMANT 2018. 
Voir aussi l’étude du Karmasamuccaya dans SUMANT 2016. 


T° Pour un résumé de l’histoire des études Paippalada, ainsi que pour l’état actuel des recherches, 





on peut consulter SELVA 2019b. 
8 Un certain nombre d’apographes de ce manuscrit existent aussi; voir WITZEL 1973-1976. 
9 Article de 1957. Le nom officiel était «Orissa» avant 2011; de même, le nom de la langue 
«odia» a remplacé l’ancien «oriya». 
10° Sonts parus le livre 1 (1964) et les livres 2 à 4 (1970, publication posthume). Voir les remarques 
sur l'édition de BHATTACHARYYA 1964 par HOFFMANN (1968). 
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le travail de son père, et publia une édition intégrale de la Paippaladasamhita 
(1997-2016). 

Cette nouvelle édition constitue un avancement fondamental pour les 
études védiques, car les manuscrits de l’Odisha présentent un texte beaucoup 
plus compréhensible que celui du manuscrit cachemirien. Mais il reste encore 
beaucoup de raffinements à apporter à l’édition de BHATTACHARYA, qui à 
trop privilégié les lectures des manuscrits de l’Odisha sur celles du manuscrit 
du Cachemire. Elle ne résout pas tous les problèmes du texte, et son apparat 
critique n’est pas explicite, prêtant même souvent à confusion dans les 
variantes. Un certain nombre de travaux récents se sont donné pour but, 
dans la limite de telle ou telle partie du recueil, d'améliorer l’édition de 
BHATTACHARYA, ou même de la remplacer! !. 

Michael WITZEL a fortement développé l’approche théorique en vue de 
l’édition de ce texte, ayant étudié au cours d’un séjour de terrain en 1983 la 
récitation orale du texte afin d'établir des faits de phonologie essentiels à la 
compréhension des variantes des manuscrits de l’'Odisha!?. Arlo GRIFFITHS à 
suivi l'approche de WITZEL: au cours de séjours de terrain en Odisha, il a réuni 
de nouveaux manuscrits qui lui ont permis de produire une nouvelle édition 
critique avec traduction et commentaire d’une partie de la Paippaladasamhita 
(2009, livres 6-7), laquelle sert désormais de référencel* pour les nouvelles 
éditions critiques des autres livres du recueil, car il a développé et mis en œuvre 
une méthodologie précise sur la base d’une enquête approfondie sur toutes les 
particularités graphiques des manuscrits dans le contexte historique de leur 
transmission. Pour un tableau des nouvelles éditions publiées! ou en cours 
de publication par divers chercheurs dans le monde, on peut consulter le site 
internet!® du projet Paippalada de l’Université de Zürich qui inclut lui-même 
à terme l'édition critique avec traduction et commentaire des livres 1, 4, et 
12 (ZEHNDER et al. 2020). Dans la continuation de ces travaux, et en suivant 
le modèle de GRIFFITHS, je présente dans la seconde partie de ma thèse une 
édition critique du livre 3 de la Paippaladasamhita, à partir des manuscrits 
de l’Odisha disponibles en plus du manuscrit cachemirien. Les hymnes de ce 
livre sont ici traduits pour la première fois avec commentaire. Le livre 3 à été 
sélectionné pour la simple raison qu’il était le seul livre entier de taille abordable 
dans le cadre d’une thèse qui n’était pas déjà édité ou en cours d'édition par 





11° Sur l'histoire des éditions de BARRET, BHATTACHARYYA et BHATTACHARYA, et sur les raisons 
qui justifient une nouvelle édition, voir GRIFFITHS 2009, XII-XVI. 

12 Voir WITzEL 1985a et b. 

13 Voir en outre le compte-rendu positif de GRIFFITHS 2009 par BRERETON (2020). 

1° Je cite seulement les éditions de livres entiers publiées: livre 2, ZEHNDER 1999; livre 5, 
LUBOTSKY 2002a; livres 6-7, GRIFFITHS 2009; livres 8-9, KiM 2014; livres 13-14, LOPEZ 2010 
(mais ce travail, qui repose sur sa dissertation de 2000, pourrait être refait; voir GRIFFITHS 2009, 
p. XVII). 

22 https://www.atharvavedapaippalada.uzh.ch/en/stateOfArt.html 
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quelqu'un d’autre. Son contenu varié lui donne un aspect d’anthologie d’hymnes 
atharvaniques. 

Les thèses et autres projets variés qui visent la réédition critique et 
traduction de tel ou tel livre de la Paippaladasarhita n’ont généralement 
pas été accompagnés d’un travail de synthèse étendu. La priorité était de 
clarifier nombre de problèmes méthodologiques par l'engagement direct avec le 
texte, et la simple publication d’une partie de cette littérature ancienne, dont 
la tradition de récitation orale!6 fait l’objet d’une appellation UNESCO!?, 
constitue déjà en soi un des premiers desiderata des études védiques. En outre, 
la traduction des hymnes mène inévitablement à des études thématiques 
plus larges dans les travaux où le commentaire est étendu. Toutefois, la 
thèse d'Umberto SELVA (2019a) soutenue à l’université de Leiden ajoute une 
nouvelle dimension à ces travaux par l’accent mis sur une question d’histoire 
culturelle plus large: sa thèse comporte, outre l'édition des parties «nouvelles » 
du livre 17, une étude sur les pratiques rituelles des Vratya, groupe marginal 
qui serait le représentant védique des confréries d'hommes («Männerbünde») 
indo-européennes. 

Le présent travail comporte, outre le projet d'édition avec traduction 
et commentaire, une étude de la «magie» (1) et de la «poésie» (II) dans 
l'Atharvaveda dans son contexte historique et rituel. Dans le chapitre I, je 
défends l'emploi du terme «magie» comme une manière de se référer à cette 
tradition de savoir (Veda) des prêtres-magiciens (Atharvan). Ce chapitre 
comprend une étude des différents noms qui ont été attribués à cette tradition 
au cours de son histoire, en vue de mieux cerner la place qu’elle occupe au 
sein de la société des prêtres brahmanes d’où elle émane, et de mieux délimiter 
le contexte concret et social de ses rites. Dans le chapitre IT, j’explore la 
raison de la complexité poétique et rhétorique des hymnes dans la liturgie 
védique. Ayant illustré le discours idéologique des poètes védiques portant sur 
le pouvoir absolu de leur parole, je mets en garde contre une interprétation 
du rituel védique qui prend ce discours au pied de la lettre. Je souligne en 
particulier les limites de la notion austinienne de «performativité» pour 
l’interprétation de ce rituel, notion souvent invoquée dans les études védiques 
récentes. Je présente ensuite une analyse des formules contenues dans le livre 
3 de la Paippalädasamhita éditée ici, pour déterminer le rôle que jouent, au 
niveau de la strophe et au niveau de l’hymne, trois types d’expressions: le 
constat d’un fait, l'expression modale et le performatif explicite. Je discute 
enfin de l’interprétation des hymnes védiques comme éléments d’un discours 
persuasif, et présente trois exemples inédits de la «ruse poétique» à l’œuvre 
dans les hymnes, ruse par laquelle la «réalité», ou l’esprit de l’auditeur divin 
et humain se trouvent manipulés, par l’intermédiaire de jeux de mots et 
d'artifices syntaxiques. 








16 Tradition aujourd’hui en déclin, surtout au regard de l’Atharvaveda; voir WITZEL 2016. 


13 https://ich.unesco.org/en/RL/tradition-of-vedic-chanting-00062 


I. MAGIE, VIOLENCE, MARGINALITÉ 


I Introduction 


La tradition de savoir rituel qu’est l’Atharvaveda a toujours été associée à la 
magie dans les travaux scientifiques sur le védisme, nom que l’on donne au 
système religieux qui se dégage de l’étude des anciens textes rituels composés 
en sanskrit védique. Les études védiques se sont largement concentrées sur le 
culte majeur, dit «solennel» ($rauta), représenté par les traditions des trois 
Veda «canoniques», les Rg-, Säman-, et Yajur-veda, ainsi que sur le culte 
«domestique» (Grhya). L’Atharvaveda occupe traditionnellement une place 
à part, et n’est devenu quatrième «Veda» que vers la fin de la période védique. 
Dans ce chapitre, je tenterai de contribuer à la compréhension de cette tradition 
rituelle en examinant l’histoire de sa marginalité. 

Sous [.1, je défendrai l’emploi du terme «magie» dans le contexte 
de l’Atharvaveda: je résumerai d’abord la controverse suscitée par le 
terme «magie» en anthropologie, ainsi que l’histoire de la description de 
l'Atharvaveda dans les études scientifiques, et je présenterai un argument 
«structural» en faveur du maintien du terme «magie». 

Sous [.2, je présenterai la terminologie védique de la magie ainsi que son 
contexte rituel et social à l’époque la plus ancienne représentée par les hymnes, 
et je montrerai l’importance du contexte des rivalités entre prêtres. 

Sous [.3, je retracerai l’histoire des différents noms de la tradition 
finalement connue aujourd’hui sous le nom d’«Atharvaveda», dans la 
perspective de cerner les associations premières qu'évoquait l’Atharvaveda au 
fil du temps. 

Sous [.4, j'enquêterai sur la pertinence de la division classique de 
l'Atharvaveda en magie blanche et magie noire, pour montrer que les rites de 
guérison et de sorcellerie participent tous deux d’un mode rituel marginal et 
mal vu dans la société des prêtres qui y ont toutefois recours. 

Sous [.5, j’explorerai l’association des noms d’Angiras, Bhrgu et Kanva, 
ancêtres éponymes de familles de poètes védiques, avec l’Atharvaveda, et les 
séparerai du nom «Atharvan», qui n’est pas comme eux un nom propre, mais 
un titre de prêtre associé au culte archaïque et à la magie. 

Sous [.6, je présenterai un récit trouvé dans les autres traditions védiques 
qui rapproche les représentants de l’Atharvaveda d’autres groupes marginaux 
divins et humains. 

Sous [.7, je décrirai les circonstances particulières qui entourent la 
canonisation tardive de cette tradition en tant que quatrième Veda. 

Sous [.8, je résumerai en explorant quelques parallèles avec la magie du 
Moyen-Âge européen. 
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[.1. Qu’entend-on par «magie» ? 
I.1.1. La magie en anthropologie 


L'emploi du terme «magie» est devenu problématique en anthropologie!8. Ce 
domaine d’études est hanté par l’influence résiduelle de la pensée de James 
FRAZER (1890) qui divise strictement la magie de la religion, influence contre 
laquelle l’anthropologue Stanley TAMBIAH à depuis longtemps mis en garde: 


«Some of us have operated with the concept of ‘magic’ as something different from 
‘religion’: we have thought of ‘spell’ as acting mechanically and as being intrinsically 
associated with magic; we have opposed ‘spell’ to ‘prayer’ which was thought to connote 
a different kind of communication with the divine. Frazer carried this thinking to an 
extreme by asserting that magic was thoroughly opposed to religion and in the interest 
of preserving this distinction dismissed half the globe as victims of the ‘confusion of magic 
with religion’ » (TAMBIAH 1968, p.176). 


Ce dernier aspect de la pensée de FRAZER, empreinte de considérations aussi 
téléologiques que scientistes sur le développement de l'esprit humain, selon 
lesquelles celui-ci commencerait par un stade magique, puis passerait par le 
stade religieux avant d’atteindre le stade de la science, est aujourd’hui considéré 
comme dépassél?. Plus tard, TAMBIAH à consacré une monographie (1990) 
destinée à comprendre comment la magie a été séparée de la religion et de 
la science dans les premiers travaux d'anthropologie, notamment britanniques, 
qui étaient influencés par un arrière-fond culturel protestant hostile à l’occulte 
et par une éducation centrée sur l’héritage des cultures classiques, latine et 
grecque, qui avait fait sienne une telle séparation. On peut consulter l’article 
de Fritz GRAF (1995) sur l’évolution des distinctions entre magie, religion, et 
science au cours de l’antiquité gréco-romaine. Le problème pour l’anthropologie 
plus large réside dans la question de l’extension de ces distinctions à d’autres 
cultures étudiées. Plus récemment, un débat sur le concept de la rationalité 
s’est aussi mêlé aux questions autour de la magie?°, Si l’anthropologie n’a pas 
renoncé à la magie comme sujet d'étude, il faut néanmoins porter un regard 
critique sur la manière dont on fait usage de ce concept en contexte. 





18 pour certains aussi dans les études védiques: lors du colloque «The Atharvaveda and its 
South Asian Contexts» qui s’est tenu du 26 au 28 septembre 2019 à l’Université de Zürich, l’un des 
présentateurs, Jarrod WHITAKER, a même plaidé pour son abandon dans les travaux scientifiques 
(présentation intitulée «How to approach the Atharvaveda theoretically (while avoiding the pitfalls 
of magic)». 

19 Voir p.4-5 de la synthèse de l’état actuel de la recherche sur la magie en anthropologie de 
BENUSSI 2019. 

20° Discuté dans BENUSSI 2019, p.7, avec d’autres problèmes qui échappent à la portée des études 


sur la magie de l’antiquité. 
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[.1.2. Histoire de l’emploi des notions magiques dans les études sur 
l’Atharvaveda 


L'association de l’Atharvaveda avec la magie est héritée des travaux des 
indianistes du tournant du XIx° au xx° siècle, influencés par les anthropologues 
de leur époque?!. On peut rencontrer dans les études de cette période la 
tendance implicite ou explicite à considérer le monothéisme comme supérieur 
au polythéisme hindou, et la magie comme une marque de mentalité primitive 
et inférieure (HOUBEN 2008, p.40, 45-47). Cette attitude est très perceptible 
dans le travail fondateur de Maurice BLOOMFIELD (1899) sur l’Atharvaveda, 
lequel reste néanmoins incontournable pour les données qui y sont rassemblées. 
Pour nuancer, il convient de rappeler la pensée quelque peu à contre-courant 
du védisant français Victor HENRY (1909) dans son ouvrage «La Magie dans 
l'Inde antique». HENRY commence ainsi: «Ne pas croire à la magie n’est 
point une raison de la dédaigner » ; il rejette la figure du «sauvage-type, récent 
produit d’une généralisation séduisante et périlleuse» (1909, p.v). Il se lance 
dans une défense passionnée de la magie antique, qui aurait eu le mérite selon 
lui de constituer une tentative réfléchie de soigner les souffrances humaines: 
«l’on se prend à aimer les dieux qu’adorèrent nos pères, la religion qui les 
couva de son aile, la magie qui la première les releva des souffrances de la 
vie par la dignité de la pensée» (1909, p. vit). Il essaie ainsi d'échapper au 
jugement dépréciatif impliqué par l’emploi du terme «magie» dans les travaux 
de certains de ses contemporains, comme il l’avait lui-même constaté. Il y a 
en outre chez HENRY une tentative appréciable de se borner à l'exposition des 
faits plutôt que de s’engager dans une théorisation trop générale: 


«C’est pourquoi l’on ne trouvera dans ce livre aucun aperçu de haut vol sur les magies 
sauvages: rien que des documents authentiquement hindous pour attester la magie 
hindoue, et des considérations de psychologie ou de logique élémentaire pour léclaircir » 


(HENRY 1909, p.xxIx). 


N 


HENRY parvient ainsi à rendre accessible, et ce de manière intelligible, un 
certain nombre de données concrètes. Malgré cela, le jugement que porte Louis 
FINOT sur le contenu des hymnes dans son compte-rendu de l’ouvrage de 
HENRY, loin d’être enthousiaste, témoigne assez bien du mépris de l’époque 
à l'égard de la magie: 


«La magie est une pauvre chose. Autour d’un très petit nombre d’idées élémentaires se 


développe une végétation de recettes plus ou moins enfantines, plus ou moins répugnantes, 





21 Voir WHITAKER 2004, p.565, note 3: «We must be highly critical of the use of the word 
‘magic’ in relation to the Atharvaveda, which when invoked implicitly and uncritically restates the 
views of early social scientists, such as Frazer, Mauss, and Marett, who directly influenced and 
were influenced by Indologists such as Bloomfield, Caland, Henry, and Oldenberg. I will have more 
to say on this issue at a future time». Il convient de remarquer que tous ces auteurs n'étaient pas 


d'accord entre eux; voir plus bas. 


I.1 MAGIE, VIOLENCE, MARGINALITÉ 12 


mais d’une cruelle monotonie. Tous les procédés de la magie indienne se répêtent et la 
magie indienne répète les autres magies. Celui qui, philologue, philosophe et écrivain, 
a su tirer de cet océan d’ennui un livre solide et agréable, à accompli une œuvre d’un 


mérite singulier» (FINOT 1904). 


Henri HUBERT et Marcel MAUSS, dans leur «Esquisse d’une théorie générale 
de la magie» (1902-1903, p.11, note 4) puisent dans la tradition atharvanique, 
entre autres, le matériau qui étaie leurs analyses: ils tirent parti des traductions 
partielles de la $aunakasarnhitäa de l’Atharvaveda par BLOOMFIELD (1897) 
et HENRY (1894, 1896), ainsi que des traductions partielles par Willem 
CALAND (1900) et Albrecht WEBER (1858) du plus ancien manuel rituel de 
l’Atharvaveda, le Kaugikasütra. HUBERT et MAUSS, même s'ils ne sont pas 
d'accord en tous points avec FRAZER (p.16), acceptent la séparation que ce 
dernier fait entre magie et religion. Par contre, ils définissent les critères de 
cette séparation de manière structurale, en fonction du contexte social dans 
lequel prennent place les pratiques qu'il s’agit de séparer, et non en fonction 
du contenu supposé «magique» des rites, comme le ferait FRAZER. C’est la 
négligence de tels critères structuraux qui rend MAUSS critique à l'égard de 
l’usage que fait CALAND de la notion de «magie», dans son compte-rendu de 
CALAND 1908 qui traite des Kaämyesti, rites optionnels relevant du système du 
culte solennel védique: 


«M. Caland persiste à appeler magie cette partie du rituel védique où le sacrifice solennel 
de la nouvelle et de la pleine lune se voit utilisé pour toutes sortes de fins profanes, tout 
comme si c'était un rite magique ordinaire. Mais il n’a pour cela d’autre droit que l’usage 
et le point de vue européen» (MAUSS 1906-1909, p. 190-191). 


La raison de cette critique est que le «sacrifice solennel» védique représente 
pour MAUSS la religion, ou la pratique rituelle qui occupe une position sociale 
centrale; tout rite qui en relève ne peut donc pas être qualifié de «magique», 
quel que soit son caractère. 

HUBERT et MAUSS notent, enfin, la contribution du védisant Hermann 
OLDENBERG à l’idée corollaire qui voit dans la magie «une espèce de science 
d'avant la science» (HUBERT et MAUSS 1902-1903, p. 7); cette idée est présente 
chez FRAZER, mais avec la nuance qu’il s’agit d’un jugement négatif: la magie 
considérée comme une tentative vers la science qui aurait échouée. 

Dans les travaux plus récents sur l’Atharvaveda, une terminologie liée à la 
magie est généralement adoptée sans discussion. Aucune des nouvelles éditions 
des divers chapitres de la recension Paippaläda de l’Atharvaveda ne la discute, 
même si chacune en fait usage. Dans les ouvrages de référence, et partout où il 
faut présenter une définition générale de l’Atharvaveda, l'accent est mis sur la 
difficulté posée par le caractère hétéroclite du recueil. On en trouve l’expression 
la plus marquée chez Louis RENOU, qui suppose que «le gros de la composition 
atharvanique» se situe sur «un plan relativement libre, voire anarchique» (EVP 
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I, p.72)??. Mais le schéma de base de BLOOMFIELD, pour qui l’Atharvaveda est 
«magique» et «populaire», par contraste avec les autres Veda qui relèveraient 
de la haute religion «hiératique»?, malgré le fait qu’il est basé sur la division de 
FRAZER entre magie et religion, contestable dans une application universelle, 
continue à servir de modèle. Même l'ouvrage sur l’Atharvaveda du védisant 
indien N.J. SHENDE (1952) est explicitement influencé par les idées de FRAZER 
(ce dernier est cité dès la première page de l'ouvrage). Les présentations qui 
séparent l’Atharvaveda du reste de la tradition védique sont généralement 
suivies d’une liste des différents types d’hymnes que l’on peut trouver dans 
le recueil: 


WITZEL 1997a, p.275: «The case of the AV is different both from SV and YV as it 
contains materials that are widely different from those of the Rgveda and the ritual- 
oriented YV-Sarhitas, e.g. sorcery and healing hymns, and small private rites. Because 
of its focus on small non-$rauta rituals, the AV is an irreplaceable source for the material 
culture, the customs and beliefs, the desires and sorrows of everyday Vedic life». 
Lopez 2012 (introduction au sujet dans les Oxford Bibliographies) : «The Atharva Veda 
stands apart from the other three Vedas, because it does not treat $rauta (sacred) rituals 
as its main topic but represents in part the popular side of Vedic culture and religion » 
(suivi d’une longue liste de types de «spells»). 

SELVA 2019b, p.199: «While the RV is a collection of praise hymns addressed to various 
gods and presumably recited during solemn public rites, the AV mainly contains healing 
charms, sorcery spells and prayers to be employed in domestic rituals. For this reason, 
the AV is an unparalleled source for the documentation of popular values, beliefs and 


realia from daily life in Vedic India. » 


Un effort est parfois fait pour nuancer les deux épithètes conventionnelles, 
«magique» et «populaire», par la mise en évidence de tout ce que ces épithètes 
ont d’impropre: 


GONDA 1975, p.277-280: «It would be incorrect to describe the Atharvaveda Samhita as 
a collection of magical formulas» (parce qu’il faut aussi considérer le rituel domestique 
et les hymnes spéculatifs; mais il ne met pas en question le concept de «magie», voir la 
liste des différents types d’hymnes p.278-279). 

PARPOLA 2015, p.130: « Actually, “popular” is not a good fit as à label, given that royal 





22° Voir aussi GONDA 1975, p.295: «The Atharvaveda no doubt is an early example of an Indian 
work that has tended to some form of encyclopaedic comprehensiveness». GONDA cite (note 21) 
un savant indien contemporain, U.K. Oza, lui-même brahmane de l’Atharvaveda $aunakïya, qui 
était d’avis que l’Atharvaveda constitue le recueil de toutes les pratiques diverses et variées qui 
n'avaient pas trouvé place dans la constitution du rituel solennel. 

23 BLOOMFIELD 1899, p.47: «On the other hand it is equally certain that the main current of 
Atharvan tradition, the Atharvanic or popular hymns by distinction, goes back to a head-spring 
quite as far away and as high up in antiquity — if not more so — than the hieratic or ritualistic 


hymns». 
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rituals and the duties of the king’s court priest (for whom “magic” was important) are 


among the central topics of the Atharvaveda and its ritual manual, Kausika-Sütra. » 


Dans l'enquête sur la nature de la tradition atharvanique, l’épithète 
«populaire»  traditionnellement accolée à «magique» pour qualifier 
PAtharvaveda est un leurre. La référence à des origines «populaires», 
nébuleuses et invérifiables, empêche l’appréciation de nombre de données qui 
contribueraient à définir le contexte des rites atharvaniques présupposés par les 
hymnes, et à mieux cerner la relation historique que cette tradition entretient 
avec le Rgveda et le système rituel solennel ($rauta). Le recueil des hymnes de 
l’'Atharvaveda, loin d’être un produit «populaire», est bel et bien, tout comme 
le reste de la littérature védique, un produit de la classe sacerdotale védique?{. 
Ce fait est patent aussi bien dans la forme du recueil que dans la promotion 
des intérêts des brahmanes?® et dans d’autres références qui y trahissent 
un point de vue brahmanique. La chose avait déjà été notée par Hermann 
OLDENBERG au xIx° siècle (1894—1917, p.17), même s’il ne renonce pas à y 
voir des origines en dernier lieu populaires. Il est vrai que dans les hymnes il 
est question régulièrement et avec un certain degré de détails d'ouvriers, de 
femmes, d'enfants ainsi que d'activités qui les impliquent, mais ces realia ne 
nous parviennent qu’à travers le prisme de l’auteur, prêtre-poête de formation 
brahmanique, et ce genre de thème n’est nullement absent des autres Veda. De 
même, il convient de rappeler que les rites royaux fréquemment mentionnés 
dans l’Atharvaveda ne représentent pas nécessairement une conception de la 
royauté qui serait celle des rois eux-mêmes, mais avant tout celle que leur 
proposent les brahmanes de l’Atharvaveda. 


1.1.3. Quelques discussions théoriques plus récentes sur la magie 
védique 


On trouve une discussion théorique chez Michael WITZEL (1979), qui décrit la 
«pensée magique» comme une manière méthodique pour les prêtres védiques 
de systématiser le monde et de parvenir à une connaissance exacte de chaque 
phénomène et de sa cause. Cette systématisation fait intervenir les «liens» 
(bandhu-, aussi nidana-?$) qui existent entre tel et tel objet, et qui rendent 
possible leur identification mutuelle. La connaissance de ces liens, et donc des 


identités correspondantes, constitue un savoir qui fournit la clef pour manipuler 





24 Par «classe» il ne faut pas nécessairement entendre une hiérarchie de caste (varna) aussi 
stricte qu'aux époques ultérieures; la terminologie est attestée en védique mais les détails concrets 
sont beaucoup moins sûrs. Voir JAMISON et BRERETON 2014, p.57-58 pour un résumé des données 
pour l’époque la plus ancienne. Voir SMITH 1992 pour une exploration des références aux classes 
dans les textes védiques en connexion avec le développement du canon védique. 

25 Voir par exemple l’hymne «Offence contre un brahmane» présenté par LUBOTSKY 2007. 

26° Ces réflexions aboutiront dans les Upanisad à l'identification de soi avec l’être suprême: le 


mot upanisad- lui-même renvoie à la mise en parallèle de deux entités, voir RENOU 1946. 
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le réel: lors du rituel, lequel est composé de paroles, de substances et de 
gestes, en appliquant une certaine force à l’un des deux objets dont on a cerné 
l'identité profonde, l’officiant parvient à agir sur l’autre. Selon WITZEL, cette 
«pensée magique» se rencontre par moments dans la partie la plus ancienne 
du corpus védique, les hymnes du Rgveda, et plus généralement dans le genre 
des Brähmana, textes d’exégèse en prose. Selon lui, l’Atharvaveda participe 
autant de cette pensée magique» (1979, p.19). Il ne se distingue donc pas des 
autres recueils de ce point de vue. Tout prêtre védique, pour WITZEL, est en 
même temps ritualiste, magicien, et penseur (1979, p.8: «ritualist, magician, 
and thinker»). WITZEL suit largement OLDENBERG (1919) dans l’idée d’une 
«science préscientifique» («vorwissenschaftliche Wissenschaft »), qui à l’époque 
faisait écho à FRAZER, comme expliqué plus haut. 

Il n’est pourtant pas nécessaire de qualifier ce système de pensée fondé sur 
les connexions entre toutes choses, décrit par WITZEL comme par d’autres?? 
avant et après lui, de «magique». Il serait plus précis de parler, comme le 
fait Henk BODEWITZ?® de pensée «associative» ; on peut comparer le concept 
d’«analogisme» de Philippe DESCOLA (2005), une conception du monde 
qui a été identifiée dans un grand nombre de sociétés. Le même système 
védique d’identifications informe le fonctionnement des formules efficaces 
de PAtharvaveda autant que celles du Yajurveda, même si celui-ci concerne 
généralement une classe séparée de rituels «solennels» ($rauta). Ce n’est pas 
le concept de «magie», défini comme tout procédé reposant sur le système des 
liens cachés décrit par WITZEL et d’autres, qui nous permettra de distinguer 
l'Atharvaveda des autres recueils, ni ses rituels des autres. Ainsi, vu sous cet 
angle, l’Atharvaveda n’est pas plus magique que les autres Veda, ou plutôt, il 
n’y à pas lieu de parler de magie du tout dans cette description du système de 
pensée védique. 

L'ouvrage synthétique récent de Thomas OBERLIES (2012) sur la religion 
du Rgveda décrit la magie de la même façon (p.311-315), mais intègre 
quelques remarques plus subtiles: il note que les hymnes communément 
appelés «magiques» dans le Rgveda, qui figurent surtout dans le dixième et 
dernier livre «atharvanique»?° impliquent une relation bien plus étroite avec 
les gestes et les objets rituels que les autres hymnes du Rgveda (p.487, note 
487). Il remarque aussi que l’épithète «magique» est problématique dans le 
cas de ces hymnes: 


«AI dies wurde oft unter dem Begriff des Zaubers und der Magie verhandelt. Für das 
(xg)vedische Ritual sind diese Begriffe aber noch viel problematischer als anderswo. Denn 
im Grunde werden die >magischen< Riten und Rituale genauso ausgeführt wie die des 
Gôtterkultes » (OBERLIES 2012, p.486, note 470). 





27 Voir SMITH 1996, p.288, dans une discussion plus générale sur le rituel védique. 

28 Bopewirz 2000—2019, p.174: «mostly some empathy with the associative way of thinking 
helps to solve the problems». Voir aussi le préface des éditeurs p.XVIIL. 

29 Sur cette caractérisation du livre 10, voir RENOU EVP Il (1956), p. 1-29. 
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C'est-à-dire, parce que le Kausikasütra, manuel rituel de l’Atharvaveda 
«magique», se base sur le même rituel paradigmatique que les manuels de 
rituel solennel. Il n’essaie pas d’expliquer ce fait; on y reviendra sous [.2. 

On citera l’exception intéressante que constitue l’approche de Jan HOUBEN 
(2008), illustrée non pas dans le cadre d’une étude générale sur l’Atharvaveda, 
mais dans un article sur le rêve dans le monde indien. À propos des 
charmes védiques contre le mauvais sommeil, il propose une interprétation 
psychologique de certains procédés communément qualifiés de magiques: 


«Practices like singing a song and requesting a deity to drive away à bad dream do not 
try to bring about any change in the outside world, whatever they aim at remains entirely 


within the sphere of the mind» (HOUBEN 2008, p. 54; voir aussi p.51). 


Cette approche explicative de la magie rappelle par certains aspects celle de 
Bronislaw MALINOWSKI (1935), cité par HOUBEN. HOUBEN explique que le 
terme «magie» employé par les indianistes du XIX° siècle relevait d’un «réalisme 
naïf»%l que ces derniers projetaient de façon erronée sur l’antiquité indienne. Il 
s'emploie à montrer que les Indiens védiques eux-mêmes pouvaient considérer 
certaines pratiques comme efficaces en vertu d’un phénomène psychologique, et 
qu’il n’y a par conséquent pas lieu de les qualifier de «magiques». Les passages 
du Sämavidhänabrahmana que cite HOUBEN indiquent peut-être que son auteur 
favorisait une telle interprétation psychologique, mais il serait difficile d'étendre 
cette conclusion aux recueils d’hymnes dont il est question ici, desquels ce texte 
tire certaines formules. 

Je cite enfin le paragraphe sur l’Atharvaveda dans le manuel co-écrit par 
Stephanie JAMISON et Michael WITZEL: 


«Ritual Magic/Magical Ritual: In general, it is difficult and misleading to separate 
“magic” from other sorts of ritual activity. The same system of homologies (to be 
discussed below), the control of macrocosmic forces through microcosmic manipulation, 
that underlies the solemn ritual is also operative in the realm we might call in modern 
terms “magic”. Nonetheless, it is sometimes convenient to keep the distinction, in part 
because magical procedures are often treated in separate texts. We will use “magic” in 
this work to refer to ritual activities that have private, well-defined ends — to win the 
love of a woman, to cure an illness, to harm an enemy. The Kamya Istis discussed above 
fulfill this purpose inside the realm of $rauta ritual, hence Caland's title for the work in 
which he treats them: Altindische Zauberei (1908). Much of the Atharva Veda contains 
hymns that fit our definition, and the associated text, the Kauéika Sütra (edited by 








30 ne s’agit pas seulement du cauchemar, mais du mécanisme complexe lié au concept védique 
de faute conçue comme une dette à la mort; voir PS 3.30. 

31 HouBEN 2008, p.49: «naive realism, a world view in which a thing is as it is perceived, usually 
an isolated object occurring at a definite place and time and linked to other objects through causal 


connections.» 
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Bloomfield 1889), provides descriptions of the spells in which these hymns were used » 
(JAMISON et WITZzEL 1992, p.49). 


Ici les auteurs font effectivement appel à l’aspect pratique («convenient») du 
terme «magie» pour justifier son emploi, mais pas uniquement. Même si je 
crois qu’on peut raffiner leur description, ces auteurs ont touché un point très 
important: les rites qui relèvent de ce que l’on a coutume d’appeler &«magie» en 
védique sont traités séparément dans la tradition védique elle-même. Ces textes 
représentent une catégorie propre à la culture védique et reflètent l’histoire de 
leur réception dans cette culture. Reste à définir cette catégorie, et à retracer 
cette histoire, entreprise à laquelle je propose de contribuer par la présente 
étude. 


1.1.4. Une définition structurale de la magie 


Il est difficile d'employer le terme «magie» en vue d’une description objective 
des faits, car il s’est révélé en anthropologie presque impossible à définir®?. Il 
ne s’agit pas ici, en employant le mot «magie», de souscrire à une analyse 
absolue du phénomène général de croyance à des résultats effectifs obtenus par 
la récitation de formules accompagnée de la manipulation d'objets dans un 
contexte déterminé. Les auteurs des articles que je viens de discuter, HOUBEN 
et WITZEL, tentent de définir le concept de magie d’une manière descriptive, 
ou de reprendre des définitions proposées par certains anthropologues, pour 
en rejeter l’application à certains contextes védiques dans le cas de HOUBEN, 
pour l’appliquer à tout le système religieux védique dans le cas de WITZEL. 
Leur approche diffère de celle que j’adopte dans le présent travail, dans 
la mesure où je me base sur une définition de la «magie» védique qui est 
structurale plutôt que descriptive: elle renvoie à une tradition de pratiques 
rituelles perçues comme distinctes et secondaires en importance par ceux qui 
les mettent en œuvre, à savoir les prêtres védiques. J’appelle «structurale» 
l'étude d’un phénomène dans sa relation avec d’autres au sein d’un même 
système, celui du rituel védique; je ne prétends pas parler d’une quelconque 
structure universelle à l'instar de Claude LÉVI-STRAUSS. Mon approche fait 
écho au travail de HUBERT et MAUSS: 


«On voit que nous ne définissons pas la magie par la forme de ses rites, mais par les 
conditions dans lesquelles ils se produisent et qui marquent la place qu’ils occupent dans 


l’ensemble des habitudes sociales» (HUBERT et MAUSS 1902-1903, p.19). 


Mais il convient de noter une différence essentielle entre leur approche et 
la mienne: HUBERT et MAUSS définissent la magie comme une «habitude 
sociale» en relation avec une autre qui s’appelle «religion», mettant ainsi ces 
deux termes sur le même plan. Il est pourtant évident que la tradition de 





32 Voir la synthèse dans BENUSSI 2019, p.1-2. 
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VAtharvaveda se situe bien à l’intérieur de la religion védique: nos sources pour 
le védisme, parmi lesquelles les textes de l’Atharvaveda, relèvent exclusivement 
du savoir traditionnel des prêtres brahmaniques. Tout aspect dont on pourrait 
attribuer l’origine à un autre milieu ne nous parvient que dans le format 
préservé par les prêtres brahmanes. La religion védique comprend un système 
rituel qui connaît plurieurs «modes», pour ainsi dire, qui peuvent être 
hiérarchisés selon l’importance que les textes rituels des prêtres leur accordent. 
On peut dire que le mode rituel «majeur» est le culte solennel ($rauta) et 
que le mode «mineur» est le culte domestique (Grhya); mais il existe aussi le 
«rituel atharvanique», ou «magie», qui relève d’un mode rituel non seulement 
«mineur» — son manuel le plus ancien, le Kausikasütra, est assimilé à un 
manuel domestique, mais ce n’est que du maquillage — mais aussi marginal, 
perçu comme dangereux, et codifié tardivement. 

En outre, HUBERT et MAUSS se proposent un but différent du mien, celui de 
fournir une définition de la magie qui permettrait d'apprécier sa place au sein 
de toute société humaine ou presque, alors que je ne prétends que contribuer à 
mieux cerner la place de l’Atharvaveda au sein de la société des prêtres védiques 
dans un cadre historique. Pour déterminer la place historique de l’Atharvaveda, 
je chercherai à documenter cet aspect de la culture védique à partir de la 
conception qu’en avaient les auteurs des textes rituels, lesquels en sont notre 
seul témoin. On peut comparer l’approche de Richard KIECKHEFER (1998), 
résumée par Béatrice DELAURENTI dans son étude sur la magie médiévale 
européenne : 


«L'histoire de la mise en forme des pratiques magiques dans un contexte donné et 
l’histoire de la perception de ces pratiques dans la culture de l’époque seraient les seules 


dimensions praticables d’une histoire de la magie» (DELAURENTI 2007, p. 13). 


C’est à un tel examen que je procéderai dans cette thèse. Ici, la magie renvoie 
à une tradition marginale au sein de la société des prêtres védiques. Un des 
dangers de l’emploi du terme «magie» en dehors du contexte occidental est 
que la culture étudiée ne distingue pas nécessairement de manière aussi stricte 
entre ses différentes pratiques rituelles. Or l’Atharvaveda, sans être jamais sorti 
de la culture sacerdotale brahmanique, y occupe une place nettement distincte 
et secondaire, ce qui, avec la codification progressive de la religion védique, 
a entraîné sa cristallisation. La marginalité de l’Atharvaveda dans le védisme 
fait l’objet d’un consensus, mais le contexte historique lié à cette marginalité 
n’est pas encore connu clairement. J'espère décrire ici ce contexte en retraçant 
l’histoire des noms de l’Atharvaveda, de la manière dont on s’y réfère et dont 
on se réfère à ses adhérents ainsi qu'à leurs pratiques, et en examinant les 
conditions contradictoires qui ont permis sa canonisation tardive comme Veda. 





33 Voir BAHULKAR 1994, p.36-38, pour une description de ce qui rapproche et ce qui sépare la 


Kausikasütra des manuels domestiques. On discutera de la forme du rituel atharvanique dans I.2. 
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L'histoire de ces noms met en lumière l'association première de 
PAtharvaveda avec la magie hostile, c’est-à-dire avec des rites destinés 
à nuire à l’ennemi sous toutes ses formes humaines et démoniaques. Je 
soutiendrai ici que c’est effectivement à cause de la magie (hostile) que 
l’'Atharvaveda a toujours occupé, et occupe toujours aujourd’hui, une position 
marginale pour les brahmanes. Mais cette marginalisation n’est pas le fruit 
d’une représentation objective de la magie (proposition illusoire): elle est 
due à ce que la perception contextuelle de cette tradition par les brahmanes 
eux-mêmes peut effectivement être traduite comme une perception commune 
de la magie: une pratique rituelle séparée et marginale, entourée d'émotions 
mixtes de dédain et de crainte, mais utile à des buts personnels. Il convient 
de rappeler que je traite de la tradition de l’Atharvaveda en rapport avec 
la société élitiste des brahmanes d’où elle émane. C’est ce contexte même 
qui explique le paradoxe qu’elle n’a jamais accédé à la même sainteté ou 
importance que les autres Veda aux yeux des brahmanes, alors qu’elle a connu 
un certain succès et prestige devant d’autres publics, comme celui de la classe 
politique (voir ici L.3 et I.7). 

Je propose que l’Atharvaveda occupe une place historique dans la culture 
védique qui se rapproche suffisamment de la place de la magie dans l’histoire 
occidentale, compte tenu des connotations de ce terme, pour justifier qu’on 
l’emploie, même approximativement, à propos de cette tradition védique. Par 
les «connotations de ce terme», j'entends ce qui se dégage des mises en garde 
de l’anthropologie contemporaine résumées plus haut, et plus généralement, 
ce que le terme a recouvert au cours de son histoire en Occident. Le terme 
«magie» et ses dérivés dans les langues latines viennent du nom des magu, 
prêtres iraniens qui pratiquaient une religion apparentée à celle des Indiens 
védiques. Les Iraniens de l'Ouest, avant la réforme zoroastrienne provenant du 
peuple avestique à l'Est, continuaient le culte des dieux indo-iraniens qui sont 
aussi des dieux majeurs dans le védisme (Mitra, Varuna, le feu, Vama, Bhaga, 
Svar, sous la forme de leurs équivalents iraniens). Ils appelaient leurs prêtres 
magu, comme en attestent les sources persanes du VI° siècle avant notre ère. 
Ce terme à pénétré dans les langues occidentales à partir de la description 
d’Hérodote au v° siècle, qui définit les magoi de Perse à la fois comme une 
tribu des Mèdes et comme une classe de prêtres (BOYCE 1982, p.15-19). GRAF 
explique que le terme grec magos &magicien» sert à désigner ce qui était perçu 
comme «étranger, indésirable, et dangereux» à l’intérieur même de la religion 
grecque: 


«Thus, the term magos originated not so much from real observation of Persian religion 
or from the presence of Persian priests on Greek soil, but from the desire to designate 
certain ritual and ideological attachments as foreign, unwanted, and dangerous, from 


inside Greek (or Athenian) religion, not from outside it» (GRAF 1995, p.36). 


J'espère précisément montrer que l’Atharvaveda représentait une tradition 
perçue comme dangereuse à l’intérieur même du système rituel des prêtres 
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védiques. 

Ce ne serait pas la première fois que le nom d’un type de prêtre, emprunté 
à une langue et à une culture étrangère, fournit le nom du magicien. Le terme 
dtharvan-, ainsi que le terme qui désigne le médecin, bhisdj-, associé lui aussi 
de manière privilégiée à l’Atharvaveda, sont communs aux langues avestique 
et védique, mais constituent des emprunts au substrat indo-iranien des langues 
de la civilisation de l'Oxus%*. Leur lien avec «l’autre» reste perceptible dans 
l’association de ces termes à la tradition védique qui, malgré son appartenance 
indéniable à la sphère rituelle des prêtres védiques, est en son sein la plus 
marginale. La magie védique est une tradition de savoir : « Atharvaveda» signifie 
«le savoir (Veda) des prêtres-magiciens (Atharvan) » 5. 

L'histoire des noms de l’Atharvaveda, ceux qui sont employés à l’intérieur 
de la tradition comme ceux qui sont employés dans d’autres traditions 
védiques, pourra révéler les connotations primaires qui entouraient cette 
tradition dans l’esprit des membres de cette société. Cette enquête comporte 
aussi, par conséquent, une discussion du vocabulaire védique de la magie. Un 
certain nombre de faits liés à notre enquête sur ces noms seront explorés dans 
les prochaines sections de ce chapitre. Je résume ces faits section par section: 

I.2. Au plus ancien stade de la culture védique, représenté par le recueil 
d’hymnes du Rgveda, l’accusation de «yatü» cible l'emploi nocif de paroles et 
d'objets en contexte rituel occulte dans le but de détruire les biens d’autrui, de 
ruiner ses efforts rituels et même de le tuer. Plus tard, le $atapathabrähmana, 
texte yajurvédique d’exégèse, présentera le yatü- comme le sujet central de 
l’'Atharvaveda. Divers concepts liés au yätü- (müla-, krtyä-, abhicard-) sont 
fortement présents dans l’Atharvaveda. Parmi ces pratiques hostiles, l’abhicard- 
est celle qui est le plus clairement ancrée dans un contexte rituel humain; le 
terme désigne entre autres les pratiques de détournement nocif insérées dans 
le culte solennel ($rauta), objet premier des trois autres Veda «canoniques». 
L'usage maléfique de l’abhicard- est toujours attribué d’abord à l’autre, à 
l'ennemi menaçant: le recours du sujet à l’abhicard- est toujours présenté 
comme une réponse à une agression antérieure ou imminente. Cette situation 
vaut autant pour les sources de la période védique que pour les communautés 
minoritaires de prêtres vaidika qui vivent encore selon la tradition védique 
dans l’Inde contemporaine. 

L.3. Avant que l’Atharvaveda devienne un Veda, on s’y référait dans les 
textes appartenant à la tradition comme dans ceux lui étant extérieurs par les 
noms d’Añgiras et d’Atharvan, ou d’'Anñgiras et de Bhrgu. 

1.4. Anñgiras est associé à tout ce qui est terrible (ghord-) et à l’abhicarü-; 
lPattribution à Atharvan de pratiques bienfaisantes est artificielle, motivée 








34° LUBOTSKY 2001, p.310. Voir PINAULT 2005 sur les contacts entre divers peuples, dont les 
indo-iraniens, dans cette région. 
Le Comparer PINAULT 2005, p.218: «le recueil d’hymnes et de charmes magiques, réuni pour les 


“sorciers” (Atharva-samhitä ou Atharvaveda). » 
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par l’apparition de nouvelles catégories rituelles ayant des implications 
post-védiques, à un moment où la fonction d’Atharvan (dtharvan-) comme 
titre d’Angiras n'était plus comprise. L’Atharvaveda est le seul Veda associé 
au médecin (bhisdj-), mais cette profession n’est pas associée exclusivement à 
Atharvan dans les hymnes. La médecine n’était de toute façon pas considérée 
comme auspicieuse à l’époque; celui qui la pratiquait était exclu du culte 
védique. 

I.5. Atharvan, Angiras, et Bhrgu sont tous les trois associés dès le Rgveda à 
Vorigine légendaire du culte du feu. Angiras et Bhrgu sont les ancêtres éponymes 
de familles de poètes védiques; Atharvan est un titre de prêtre ancestral, 
obsolète dans le culte solennel ($rauta) codifié. 

I.6. Les Angiras, en tant qu'Atharvan, sont dans les récits des autres Veda 
présentés comme initialement incapables d'accéder au statut de divinité dans 
le ciel, faute de savoir rituel; en même temps, l’Atharvaveda développe des 
rites visant ce but en parallèle, et peut-être en compétition avec ceux du culte 
$rauta. Les représentants de l’Atharvaveda se rapprochent ainsi des Vrätya, 
groupes de jeunes guerriers au statut liminal, au sujet desquels on rencontre 
des récits similaires. 

1.7. Enfin, l’Atharvaveda subit une canonisation tardive par rapport 
à celle des trois autres Veda, et n’accèdera jamais au même prestige que 
ces derniers aux yeux des prêtres brahmanes. Cependant, il s’attirera un 
certain succès parmi les guerriers détenteurs du pouvoir politique, dont les 
besoins spécifiques seraient précisément un des motifs de sa canonisation. La 
raison de sa marginalité persistante au sein de la communauté de prêtres 
d’où il émane doit être attribuée à son rôle négatif d'outil nocif dans les 
cadre des rivalités virulentes qui caractérisent cette communauté, depuis le 
Rgveda jusqu’au monde contemporain des brahmanes vaidika. On objectera 
que le contenu de l’Atharvaveda n’est pas réductible aux rites hostiles. Telle 
est l’objection de qui veut définir l'essence de l’Atharvaveda d’une manière 
descriptive et complète, ce qui est probablement impossible en raison de sa 
nature hétéroclite; je défends que que la perception que les prêtres védiques 
avaient de l’Atharvaveda l’associait fondamentalement à l'agression, quelle 
que soit la variété de son contenu, dont davantage est assimilable au rite 
hostile qu’on ne le pense. La mise en évidence d’un aspect «auspicieux» de 
l'Atharvaveda appartient aux nouveaux développements rituels de la fin de la 
période védique. 

Ces faits laissent transparaître un aspect essentiel de l’Atharvaveda: une 
tradition fondamentalement ambiguëé, associée avant tout à des pratiques 
hostiles qui attiraient l’opprobre, mais qui ont aussi persisté au sein de la 
société en tant qu'expression de l’agressivité inhérente aux rivalités internes. 
C’est toujours «l’autre» qui y a recours en premier; le sujet qui s’en sert ne 
fait jamais que répondre à une menace. 
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I.2. La magie avant l’Atharvaveda 


Si la canonisation exceptionnelle de l’Atharvaveda au cours de l’histoire védique 
est un fait établi (voir L.3 et I.7), les données relatives à son antiquité restent 
obscures. Quelle signification tirer du fait que les premiers textes des autres 
traditions passent l’Atharvaveda sous silence? Maurice BLOOMFIELD (1899, 
p.23) a supposé que les auteurs de ces textes, préoccupés qu'ils étaient du 
culte solennel, n'avaient pas trouvé l’occasion de le mentionner, et que l’emploi 
ponctuel de la magie noire dans le rituel solennel aurait rendu hypocrite toute 
condamnation de celle-ci. N.J. SHENDE note aussi la porosité de la frontière 
entre rituel solennel et rituel magique, mais il va plus loin: il affirme que ce 
silence témoigne de ce que les deux rituels n'étaient initialement pas séparés%6. 
Mais son argument de leur «complémentarité» est contradictoire. Son exposé 
sur les «tendances réformistes» de l’Atharvaveda met en évidence des traits 
qui opposent, et ce de manière irréconciliable, cette tradition à celle des autres 
Veda. Il parle même d’«abîme» entre les deux traditions en raison du contenu 
médical, militaire et sexuel de l’Atharvaveda, qui engloberait des éléments 
«inorthodoxes» et «laïques»°7. Une nouvelle étude de la nature de cette 
tradition, à partir de l’intérieur du système et à l’époque la plus ancienne, 
s'impose. 


I.2.1. La sorcellerie: les méthodes, le vocabulaire 


Les hymnes visant à mettre la personne ciblée dans l’état souhaité (amoureux, 
subordonné, endormi, malade, mort) existent déjà dans les hymnes du Rgveda, 
qui constituent le plus ancien texte védique, mais on les retrouve de manière 
beaucoup plus marquée dans l’Atharvaveda (OBERLIES 2012, p.311-315). Il est 
traditionnellement admis que ces pratiques peuvent être considérées comme de 
la magie, comme en fait état l’historien indien KANE, qui constate notamment 
que les hymnes védiques témoignent à maintes reprises de la crainte suscitée 
par les incantations destinées à causer la mort de quelqu'un ou à le rendre 
malade (KANE 1962, p.1035-1037). Dans les hymnes du Rgveda, on trouve 
dans un hymne du poête Vasistha un passage dramatique célèbre dans lequel 
le locuteur jure devant le dieu du feu qu’il n’est pas un sorcier, yätu-dhänar, et 
défend qu’il n’a jamais nui à personne: 





36 SHENDE 1952, p.8: «The absence of any reference to the AV in the Vedic literature until the 
$B, which mentions it, is due to the circumstances that the RV and AV form compliments of each 
other and it was not necessary to separate them from each other.» 

37 SHENDE 1952, p.6-7, et p.9-10: «The gulf between the orthodox Vedic followers and the 
Atharvavedins must have been widened on account of the latter’s reformist tendencies, open 
practice of witchcraft and indulgence in the secular practices such as medecinemen, purohitas, 


experts in the science of warfare and the use of missiles and of advisers in the technique of love. » 
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RV 7.104.14-16 ($S 8.4.14-16, PS 16.10.4-6) 

yädi vähâm ânrtadeva âsa méghar va devärñ apyühé agne | 

kfm asmäbhyarh jätavedo hrnise droghaväcas te nirrthärn sacantäm || 14 || 
adyä muriya yâdi yaätudhäno âsmi yâdi vâyus tatâpa pürusasya | 

ädhä sâ virâir da$äbhir vi yüya y6 ma môghar yâtudhänéty âha || 15 || 
y6 mâäyätur yâtudhänéty äha y6 va raksäh éücir asmity âha | 

fndras târh hantu mahatä vadhéna vi$vasya jantôr adhamäs padista || 16 || 


«14. Si j'avais pour dieu le mensonge, ou si je m'adresse aux dieux faussement °8 


, Ô Agni 
— Pourquoi, ê Jätavedas®? es-tu en colère contre nous ? Que ceux qui t’adressent une 
parole trompeuse soient voués à la destruction! 

15. Puissé-je mourir aujourd’hui, si je suis un sorcier, ou si j’ai brûlé la durée de vie 
d’un homme! Et celui qui m'appelle “sorcier” faussement — puisse-t-il être privé de dix 
[générations de] héros! 

16. Celui qui m'appelle “sorcier”, moi qui suis sans sorcellerie, ou celui qui dit “Je suis 
pur” en étant un démon — qu'Indra le frappe de sa grande arme de mort! Puisse-t-il 


tomber au plus bas de toute la création. » 


Je n’ai cité ici que les trois strophes qui relatent la défense du locuteur accusé de 
sorcellerie. La structure de l’hymne dans son ensemble décrit le cycle infernal de 
la magie hostile: le début de l'hymne consiste en formules visant à détruire les 
ennemis; ensuite, comme à force de proférer de telles malédictions, le locuteur 
se fait naturellement accuser de sorcellerie. Il nie les accusations, mais renchérit 
en malédictions contre celui qui l’accuse, ce qui perpétue le cycle. La base des 
termes employés ici, yatü- «sorcellerie», est un mot ancien, étant attesté en 
avestique (yäatu) dans le même sens, mais il n’a pas d’étymologie{?, L'usage, 
par contre, n’a rien d’ambigu: le yätu-dhäna-/yatu-müänt- «sorcier» désigne 
toujours un ennemi haï dans les hymnes du Rgveda comme dans ceux de 
l’'Atharvaveda, qui se caractérise non pas par des agressions directes ou visibles, 
mais diaboliques et obscures. Il est parfois nommé aux côtés des démons, et il 
est souvent impossible de séparer le démon de l’ennemi humain démonisé: 


$S 1.7.1ab (PS 4.4.1ab) 
stuvänäm agna à vaha yätudhânar kinndfnam | 


«Ô Agni, apporte-moi le sorcier chantant, le Kimïdin. » 





38 La traduction suit dans l’ensemble la traduction anglaise de J-B, sauf dans cette première 
phrase. Ici, je suis plutôt RENOU (EVP 16, p.116) dans l'interprétation de dnrtadeva- par «qui 
a pour dieu l’Anrta», contre celle par «qui à (qui sert) de faux dieux» chez J-B. Le contexte 
concerne plus le mensonge que les conceptions théologiques hétérodoxes ou hérétiques. Sur apyühé 
comparer RENOU, ibid. «si j'ai une (compréhension) fausse des dieux» avec KÜMMEL (2000a, 
p.488-500) «oder fälschlich Gütter anerkannt habe/ehre». Il n’est pas clair si le verbe préverbé 
signifie «appeler», «honorer» ou «considérer ». 

39 Nom d'Agni, dieu du feu. 

EL EWAia, s.v.; LUBOTSKY 2001, p.313: «In spite of its IE appearance, no convincing etymology 


for this word has been suggested. » 
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Le Kimidin est une sorte de monstre connu depuis le Rgveda. Cependant, le 
participe stuvand- «chantant des louanges» rapproche l’action de ce sorcier 
d’un mode rituel humain et védique, le verbe décrivant normalement la louange 
adressée aux dieux. Le yätudhäna- est d’ailleurs souvent associé à des nuisances 
sur le terrain rituel (KEITH 1925, p.237-240). La «louange» comporte un 
potentiel fortement ambigu: elle a sa contre-partie négative, la calomnie, et 
les éléments sémantiques qui désignent la première peuvent également être 
employés à propos de la seconde. Les synonymes aghd-$amsa- et duh-$amsa- 
signifient «calomniateur» ; les deux ont pour second membre de composé un 
nom dérivé de la racine $ams- «louer, estimer »4!. Employée seule, la racine a 
généralement un sens positif, mais elle peut également décrire l’appréciation 
négative, comme dans les termes cités ci-dessus, qui ont pour premier membre 
un terme qui dénote le mal. Comme le note BODEWITZ, ces termes désignent des 
rivaux humains qui essaient de dénigrer le sujet aux yeux du mécène potentiel 
(BODEWITZ 2006—2019, p.266-7). Ce caractère central de la calomnie est visible 
dans l’épithète du dieu Indra äare-dvadya- (RV 10.99.5) «pour qui le blâme est 
loin», que personne ne blâmerait. BODEWITZ suppose que les calomniateurs et 
les sorciers forment des groupes séparés#?, mais on peut en fait parler d’un cycle 
de la calomnie et de la sorcellerie#? : la mauvaise langue peut franchir un pas 
de plus, renchérir avec une attaque rituelle (on y viendra), ou l’attaque rituelle 
peut aussi bien être la réponse de la victime de la mauvaise langue. Comme le 
note BODEWITZ lui-même, quand les poètes du Rgveda ajoutent des demandes 
personnelles à leurs prières en faveur du sacrifiant qui à commandité le rite, il 
le font pour chercher un soutien divin contre la calomnie, les accusations et la 
magie hostile auxquels le poète doit faire face. Ces trois éléments font partie 
d’un tout. Enfin, il existe un passage qui nomme quatre spécialités du sorcier ; 
la malédiction en est une: 








4° Voir EWAia s.v., ainsi que l'occurrence du mot aghd-$amsa- ici en PS 3.10.2. 

42° Bopewirz 2006—2019, p.275: «Perhaps sorcery rather than slander are associated with this 
term [aghä-Samsa-, C.S.] in the AV (the Samhitä of magic). » 

43 Le cycle de la calomnie et de la malédiction aux effets désastreux (une sorte de sorcellerie selon 
$$ 5.31.2 cité ci-dessous) se retrouve dans une histoire ancienne relatée par SLAJE (2018, p.6), 
au sujet d’une malédiction à laquelle allusion est souvent faite par les Cachemiriens en temps de 
détresse : «In short, as Sahib Räm'’s narrative recounts, the curse concerned the wrongful accusation 
made by Brahmins that a king had intentionally fed others with the flesh of à secretly murdered 
Brahmin. The king on his part had actually been deceived into this situation by à demon. The 
Brahmins’ unjustified curse made god Brahmä, who declared the king free from the sin (papa) as 
insinuated, to curse the Brahmins. This story was certainly not made up by Sahib Ram, as his 
direct quotations from likewise still unpublished Mähatmyas show. Seen from the perspective of 
Sahib Ram’s depiction, the whole country would have fallen prey to Brahma’s evil curse. Indeed, 
as sort of a maximum damage to the valley, it also caused the Islamization. » 


4° BoDEwITZ 2006—2019, p.300: «slander, accusations or inimical magic». 
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$S 5.31.12 (PS 1.47.4) 
krtyakftarn valaginarn mülinarn $apatheyyäm 

fndras târn hantu mahatä vadhénägnir vidhyatv astäya || 

«Celui qui crée des créatures, qui emploie les effigies et les racines, qui s’y connaît en 
malédictions +? — qu’'Indra le frappe de sa grande arme de mort ! Qu’Agni le perce de sa 
flèche!» 





On cherche souvent à repérer le sorcier: $S 4.20.6a (PS 8.6.7) dar$dya ma 
yätudhänän «montre-moi les sorciers!» et à le nommer: 


$S 1.7.4cd (PS 4.4.4cd) 
brâvitu sârvo yätumän ayäm asmity étya || 


«Que tout sorcier se déclare, s'étant approché en disant “Me voici”. » 


RV 10.87.8ab ($S 8.3.8ab/PS 6.6.8ab) 
ihâ prâ brühi yatamäh s6 agne yätudhäno y4 idâr krnoti | 


«Déclare ici qui est, ô Agni, le sorcier qui fait cela.» 


Les moyens d’action du yätudhäna- soulignent aussi sa réalité somme toute 
humaine: 


$S 4.28.6ab (PS 4.37.6) 
yäh krtyakfn mülakfd yätudhâäno nf tâsmin dhattam vâjram ugrâu | 
«Le sorcier qui crée des créatures, qui crée des [préparations à partir de] racines — 


terrassez-le de votre massue, vous deux les puissants!» 


Le mot que je traduis ici par «créature», krtyä-, est un nom d’action de la 
racine verbale kr- «faire», du type vidyä-, «science», de vid- «savoir», ou 
hatya- (sk. cl.) «meurtre», de han- «tuer». krtya- signifie donc en premier lieu 
«création [magique] » ; le terme est souvent traduit simplement «sorcellerie». 
La connotation liée à la sorcellerie de la racine kr- «faire» est bien connue 
dans certains contextes, et elle est valable pour un certain nombre de dérivés{?. 
Le nom krtyä- peut à l’occasion être synonyme de valagd-, nom qui désigne 
une «effigie», souvent enterrée“. Mais la krtyä- ne désigne pas forcément un 
objet physique, mais plus largement une incantation personnifiée dans un être 
féminin agissant4?. Il peut s'agir en fait de toute créature fabriquée destinée à 
prendre vie et à agir dans un but hostile; sa fabrication n’est parfois pas tant 
physique qu’incantatoire: l’action de la parole peut transformer un être vivant 
en agent hostile au service de celui qui l’ensorcelle. La traduction par «sorcière» 





4 Comparer LUBOTSKY 2002a, p.82: «performer of witchcraft, of secret spells, of root magic, 
of curses ». 

46° AiGr. IL,2 8665ca, où krtyd- est traduit «Behexung, Hexe». 

AT Voir le résumé dans PARPOLA 2015, p.131-133. 

48° Voir SADOVSKI 2012, p.338; BLOOMFIELD 1899, p.65-66. 


49 Voir BAHULKAR 2004, p.15, qui se réfère à GOUDRIAAN 1986. 
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n'est pas correcte pour l’époque védique®°, où le terme krtyä- désigne plutôt 
une créature aux ordres de celui qui l’a créée, ou une «servante», comme l’a 
décrit Angelika MALINARS!. Ainsi, la vache du brahmane est désignée comme 
krtyä- par celui-ci, qui s'adresse à elle pour qu’elle prenne un aspect terrible, 
la «vengeance» personnifiée®?, et tue celui qui la volerait; il s’agit donc aussi 
bien d’une transformation que d’une création, mais la créature qui résulte est 
toujours hostile: 


$S 12.5.52-53 (PS 16.146.1cd-2ab) 

adâdanam añgirasi brahmajyâäm üpa dasaya 1152 

vai$vadevi hy àcyäâse krtyä külbajam âvrta | 153|| 

«Ô fille d’Añgiras, sois la ruine de l’oppresseur de brahmanes qui se saisit de [toi]! Car 


tu es appelée la créature de tous les dieux...53, » 


Cet exemple est important parce qu’il montre que les moyens d’action du 
yätu-dhäna- détesté, parmi lesquels la krtyä-, n’en sont pas moins également 
employés par celui qui le hait. Ce caractère réversible” de la magie est explicite 
en $$ 8.5.9/PS 16.27.9, où l’on prie que s’éloignent «les créatures de sorcellerie 
créées par soi-même et celles apportées par d’autres» (krtyäh svayämkrta 
ya u caänyébhir äbhrtah). Le statut liminal de la krtyä- est souligné en PS 
17.35.2% : celui qui entreprend le vœu rituel dit «du bœuf de trait» s'engage à 
se comporter en bovin pendant un certain temps (déféquer en public, boire à 
genoux dans des flaques d’eau, pratiquer l’inceste, etc.) ; Popprobre qu’il s’attire 
entraîne l’appropriation des mérites spirituels de celui qui le blâme. Peut-on, 
dans ce passage de la PS, traduire krtya va esa, expression employée à propos 
de cette pratique, par «Cela, c’est de la sorcellerie» ? Comme la vache plus 
haut, le pratiquant devient lui-eme une de ces «créatures» de la sorcellerie 
(souvent bovines!). Dans ce passage, il s’agit d’une pratique des Vrätya, un 
groupe marginal, mais une variante de cette pratique se rencontre également 
dans le culte solennel, dans le rite du Gosava. Le Jaiminiyabrahmana, texte 
samavédique d’exégèse, témoigne d’une réticence à l’encontre de ce rite, et 
affirme que seul un vieil homme doit l’entreprendre, citant les mésaventures 





50° Comme le note GOUDRIAAN (1986, p.455), la krtyä- ne désigne pas encore une femme humaine 
individuelle en védique, comme ce sera le cas dans la littérature post-védique. 

51 Dans sa communication intitulée «Practical Atharvaveda in the Mahäbhärata», lors du 
colloque «The Atharvaveda and its South Asian Contexts» qui s’est tenu du 26 au 28 septembre 
2019 à l’Université de Zürich. 

52 Sur la ment- dans l'hymne duquel est tiré le passage cité, voir BODEWITZ 1993—2019, p. 268- 
269. 

58 « ….Enveloppée...» ? Le sens de la séquence külbajam ävrta n’est pas connu. 

54° Comme le note BLOOMFIELD (1899, p.23): «It is a question throughout of my sorcery or thy 
SOTCETY. » 

55 Sur le contexte, voir SELVA 2019a, p.225 et 365. 
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d'un roi qui s'était hasardé à le pratiquer. L'appréhension et l’ambiguïté 
qui entourent l’usage de yätudhäna- et krtyä- me paraissent justifier leur 
traduction par le vocabulaire de la magie noire, car ce dernier rend bien 
compte de l'attitude des usagers védiques. 

Un autre terme souvent traduit par «magie» est mayd- «pouvoir 
surnaturel». GONDA (1959c) étudie ce mot et met en garde contre la 
traduction par &magie» ou «illusion» influencée par l’usage dans les courants 
philosophiques ultérieurs. Ce mot désigne en védique le pouvoir des dieux 
et des démons (voir ici PS 3.7.5b), mais ne s'applique généralement pas aux 
humains°7. Le vœu du bœuf de trait sus-mentionné est qualifié de mayd- 
lorsque le dieu Indra l’entreprend dans la légende’8. Le terme sort donc du 
cadre de la présente étude, qui se limite à la magie hostile en tant qu’activité 
rituelle humaine, laquelle est, j'espère le montrer, l’association première de 
l’Atharvaveda. Toutefois, l’usage du terme mayä- reflète bien l’ambiguïté qui 
entoure toute notion de pouvoir en védique, dont celle de yätt-, de krtyä-, 
etc.; tout pouvoir est connoté négativement ou positivement selon la position 
amicale ou ennemie de son utilisateur (GONDA 1959c, p.127-128). 

Précisons que la sorcellerie n’est pas uniquement attachée à l’activité 
rituelle des brahmanes. Un célèbre hymne védique ($S 10.15%) qui développe 
le thème de la défense contre la krtyä- en donne un certain nombre de détails 
concrets: $S 10.1.2, elle peut avoir des traits d’être vivant (tête, nez, oreilles) 
ou bien prendre n'importe quelle forme; $S 10.1.3, elle peut être créée par un 
serviteur, par un roi, par une femme ou par un brahmane; $S 10.1.4, elle peut 
prendre forme dans un champ (effigie enterrée) ou bien dans des bovins ou des 
humains (êtres vivants possédés). Ces indications pourraient témoigner d’un 
éventail de pratiques assez vaste et hétéroclite, qui représenterait chacune des 
différentes couches de la société à l’époque védique. Mais on ne peut connaître 
en détail que l’usage des brahmanes, dans la mesure où nous n’avons que des 
textes qui appartiennent, pour l’époque ancienne, au monde de ces derniers. 
Cela dit, il existe aussi des sorcières (yatudhänt., entre autres) dont la nature 
se confond avec celle des démons femelles. Ces deux catégories d'êtres sont 
souvent tenues responsables de diverses maladies, en particulier les maux 
qui atteignent les femmes enceintes et les enfants. Ces puissances féminines 
terribles sont peut-être à rattacher à des croyances moins exclusivement 
brahmaniques; voir SELVA 2019 (p.42-52) pour une étude sur la question qui 
prend aussi en compte la continuité avec les déesses mères de l’Asie du Sud, 
sous un angle historique et anthropologique. 





56 Voir l'examen du passage dans ACHARYA 2013, p. 116-118. 

57 Par la suite, dans la littérature tantrique, les humains peuvent aspirer à ce pouvoir surnaturel, 
voir GOUDRIAAN 1978, p.211-212. 

pe Légende présentée et commentée par SELVA (2019a, p. 365). 

59 Parallèle avec PS 16.35-38/Khilasükta à RV 10.128; voir BAHULKAR 2004. 
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I.2.2. Le détournement du culte solennel 


Revenons à l’hymne du Rgeveda (7.104) au milieu duquel apparaît la scène 
de l’ordalie citée plus haut: comme le soulignent les traducteurs JAMISON 
et BRERETON (J-B, p.1015), l’ennemi contre lequel le locuteur dirige ses 
malédictions (au début de l’hymne) est caractérisé par des offenses liées à la 
parole: le mensonge, la calomnie, la médisance, la tromperief?. Ces offenses 
ont nui ou nuiront potentiellement aux biens et à la vie du locuteur (RV 
7.104.10). Quel est le contexte concret qui sous-tend ces offenses? Dans 
l'hymne même, on ne trouve qu’une seule allusion potentielle à ce contexte: il 
s’agit du quart de vers RV 7.104.18d: yé va ripo dadhiré devé adhvaré «Ceux 
qui étalent leurs tromperies lors du rite divin». Cette allusion nous oriente 
vers un détournement du culte solennel dans un but hostile, un thème exploré 
par Brian K. SMITH dans son article de 1996. Les pratiques de rituel hostile 
dans la littérature rituelle ultérieure sont appelées abhicara-, littéralement 
«attaque» 6l, mais le terme est souvent considéré comme équivalent de marana- 
«meurtre» dans les textes normatifs classiques (GOUDRIAAN 1978, p.365). 
On trouve également praty-abhicérana- «contre-attaque». Les pratiques 
rituelles hostiles sont effectivement présentes à tous les niveaux dans les textes 
rituels du culte solennel ($rauta), depuis les Sarnhita du Yajurveda jusqu'aux 
manuels, les $rautasütra, de la fin de la période védique®?. Il s’agit parfois de 
changements minimes dans la procédure conventionnelle; les conséquences en 
sont pourtant sérieuses, dans un contexte où l’exactitude rituelle est cruciale. 
Des modifications mineures permettent ainsi aux officiants de créer des effets 
secondaires parallèles au but premier du rite. Les effets des maléfices introduits 
par les officiants sont subis par le Yajamana, le «sacrifiant», celui qui a 
commissionné le rite et qui en reçoit le bénéfice®*. 

Ces modifications sont évoquées dans les textes rituels sur un ton 
absolument neutre: il s’agit de possibilités pour lesquelles l’officiant peut opter 
à son gré. On en rencontre un exemple dès le début du manuel sur le rituel 





60 Voiren particulier les strophes 2, 4, 7 à 13, et 20 de RV 7.104; l’emphase mise ici sur la parole 
nocive est notée aussi dans THOMPSON 1998, p. 144-145. 

61 RANADE 2006, p.80, s.v. «incantation». Voir THITE 2019, p.60; 2004, p.557-558. 

62 Sur 1996, p. 295-297. Voir HENRY 1909, p. 220-221, sur la manière dont «le prêtre officiant 
peut s’y prendre pour rendre offensive et tourner en malédiction contre son ennemi ou celui du 
laïque sacrificiant telle phase quelconque du service divin qu’il célèbre». 

63 Voir MALAMOUD 1996, p.156-157, et JAMISON 1991, p.19. Le Yajamana peut être un prêtre 
brahmane ou bien appartenir à la classe royale/guerrière (rajanya, ksatriya), où même un membre 
des «producteurs» (vaisya, commerçant ou agriculteur) suffisamment riche pour commanditer un 
sacrifice. Toutefois, la plupart des références concernent un Yajamäna appartenant à l’une des 
deux premières classes. Par «classe» il ne faut pas nécessairement entendre une hiérarchie de caste 
(varna) aussi stricte qu'aux époques ultérieures; voir plus haut la note dans le dernier paragraphe 


sous I.1.2. 
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solennel d’Apastamba, dans le cadre des préparations pour les offrandes de 
gâteaux à Agni et à d’autres dieux lors de la pleine lune et de la nouvelle lune 
(Dar$apürnamäsa). Si le prêtre Adhvaryu veut que le Vajamäna soit pauvre en 
bétail, il peut choisir une branche dépourvue de feuilles (au lieu d’une branche 
abondamment feuillue) pour écarter de son veau la vache qui fournira le lait 
employé dans le rite+. SMITH (1996) note même un exemple où l’officiant voue 
le Vajamana à la mort par le seul fait d'adopter une posture courbée au lieu 
d’une posture droite pendant l’oblation de beurre dans le feu lors du même 
rite de Dar$apürnamäsa (p.297). Outre ces modifications de type concret, on 
peut aussi nuire au Yajamana par la récitation incorrecte des formules, de 
même que par l’omission de certaines portions dans la suite de paroles à réciter 
(p.296). 

Ces pratiques ne sont pas dirigées uniquement contre le Yajamana. 
Ainsi, les manuels du rite solennel proposent, alternativement à la procédure 
conventionnelle pour se débarrasser en toute sécurité du cordon utilisé 
pour étrangler la victime sacrificielle, d’attacher ce cordon chargé de forces 
dangereuses à une branche d’arbre, avec une courte formule contre son 
ennemi. On trouve aussi, parmi les sacrifices de Soma (propres au culte 
solennel), un sous-type de sacrifices s’effectuant en une journée (sadyaskra), 
dont le but premier est la mort de l’ennemi, comme le célèbre Syena «Faucon». 
Le $yena, de même que les rites comparables Vajra «Foudre» et Isu «Flèche», 
est problématique aux yeux des commentateurs du rituel védique dans la 
tradition philosophique classique Mimämsä (post-védique), comme en attestent 
les discussions au sujet du dilemme posé par la prescription de ce rite dans un 
contexte où le meurtre est interdit66. Les détails des solutions proposées par les 
commentateurs ne nous retiendront pas ici, mais le dilemme lui-même souligne 
encore le statut ambigu de l’abhicara- dans la culture brahmanique, pratique 
répréhensible en même temps qu'ayant une place dans le culte solennel. Enfin, 
ce dernier connaît une classe de rites optionnels appelés kamyesti, servant 
à exaucer un souhait particulier, et qui sont particulièrement empreints de 
pratiques généralement associées à l’Atharvaveda; PARPOLA soutient même 
qu'ils seraient originaires de la tradition de l’Atharvaveda qu'il associe avec 
le Sämaveda, selon des observations de INSLERST. Ces rites représentent des 





es Ap$S 1.1.9. Voir CALAND 1921, p.10. BLOOMFIELD (1899, p.45) note d’ailleurs que Ap$S 
présente une certaine dépendance vis-à-vis de l’Atharvaveda pour ses formules (mantra). 

65 Bhar$S 7.13.8, Ap$S 7.17.7, cités par RANADE (2006, p. 80). Voir pour l’Ap$S, CALAND 1921, 
p. 249-250. 

66 Voir KATAOKA 2011, p.158-162. AP$S 22.4.13/17: $yenenäbhicaran yajeta «L'homme qui 
veut nuire doit accomplir le $yena». Le participe présent, abhicaran, litt. «en train d'attaquer», 
est partout interprété comme exprimant l'intention du sujet. Voir CALAND 1928, p.313. 

67 PARPOLA 2015, p.132-134. Voir INSLER 1998, p.17: «If the Kanva and Añgirasa bards were 
in fact the poets of the Atharvan compositions, an interesting question arises: Do the Dharma 


texts state that one should stop studying the Veda if the singing of samans is overheard because 
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variantes du rite de base obligatoire appelé Dar$apüurnamäsa, mentionné un 
peu plus haut68. 


I.2.3. Les rites atharvaniques 


Comme l’a noté RENOU (1947, p.75), la tradition atharvanique a pris pour 
objet rituel primaire ce qui n’était que déviation dans le culte solennel. Le 
Dar$apurnamäasa est aussi le modèle des rites atharvaniques décrits dans le 
premier manuel rituel de cette tradition, le Kauéikasütra®®. Ces rites sont 
centrés sur l’oblation dans le feu de beurre clarifié ou d’aliments cuits" 
avec cérémonies préparatoires et conclusives”!. Les actions spécifiques au rite 
particulier (contre le poison, etc.) constituent l’«acte principal» (pradhäana- 
karman-)"? et sont insérées au milieu du rite, précédées et suivies des oblations 
desdites cérémonies préparatoires et conclusives. Le Kausikasüutra est le seul 
traité qui préconise le réemploi des restes du beurre de l’oblation (sampata-) 
dans l’«acte principal» qui suit; ces restes seront mêlés à de l’eau et employés 
diversement selon le contexte, pour consacrer une amulette, pour une onction, 
etc.(BAHULKAR 1994, p.43 et 72-73). 

Que le Dar$apüurnamasa, rite bimensuel obligatoire, serve de modèle, ne 
signifie pas que les rites qui s’en inspirent sont uniquement célébrés les jours de 
nouvelle ou pleine lune comme c’est le cas pour le rite de base; on n’attend pas la 
prochaine lune appropriée pour un cas d’empoisonnement. Par contre, les rites 
d’exorcisme sont explicitement prescrits pour le jour, ou plutôt pour la nuit, 
de la nouvelle lune: dans le noir donc (BAHULKAR 1994, p.44 et 94). En outre, 
les lieux dans lesquels ils se déroulent sont parfois insolites: pour l’exorcisme 
de la maladie ksetriya, les restes de beurre sont versés dans un fossé tapissé du 
chaume d’une maison abandonnée en ruine située à proximité, et le patient est 





the Kanvas and Añgirases, the saman-singers par excellence, were also yatudhänas [i.e., sorcerers]|? 
How else is their bad reputation to be explained, à matter so clearly unpleasant that the singing 
of samans is mentioned along with the noise of dogs, jackals, asses and owls? Support for this idea 
stems from the fact that the black spells among Atharvan hymns (ghora, yätu, äbhicärika) are 
called angirasa» (Parenthèses et crochets droits de INSLER). 

68 BLOOMFIELD 1899, p.23, 66; RANADE 2006, p.158. 

69 Voir BAHULKAR 1994, p.24-25. GRIFFITHS (2004) à montré que ce manuel devait servir à 





l'origine aux prêtres de plusieurs écoles de l’Atharvaveda, non seulement à celle de $aunaka. 

70 äjya-tantra- et paka-tantra-, voir BAHULKAR (1994, p.43, 56-57) et RANADE (2006, p.104 et 
225 s.v.). 

T1 Les séquences rituelles du pürva-tantra et du uttara-tantra (voir la description détaillée 
dans CALAND 1900, p.VI-Vii); ce modèle est encore présent dans un manuel rituel médiéval des 
Paippaladin de l’Odisha, la Karmapañjika; voir la description de la procédure dans GRIFFITHS et 
SUMANT 2018, p.LXVII-LXXIIL. 

T2 Voir BAHULKAR 1994, p.56. Il note qu’il est impossible de parler de pratiques «populaires » 


de guérison, à cause de l’orthopraxie Srauta de ces descriptions. 
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baigné dans ce fossé"$. Les carrefours aussi sont privilégiés pour une variété de 
rites (BAHULKAR 1994, p.136). Les matériaux peuvent également changer par 
rapport au rite modèle: pour certains rites, le coussin sur lequel la divinité est 
invitée à s’asseoir est fait de flèches, au lieu d’herbes saintes, et le beurre fondu 
est mêlé de poison (BAHULKAR 1994, p.43). Il s’agit clairement d’une inversion 
du culte solennel, fait sur le modèle de l’hospitalité; dans un rite contre des 
êtres hostiles à l’identité mal définie, si le démon ne part pas quand on le lui 
demande, on lui offre ce beurre empoisonné (BAHULKAR 1994, p.96; KausS 
25.22-36). Sur ce caractère «à l’inverse» des rites de sorcellerie, voir HENRY 
1904, p.221-225. 

Il est fait allusion au contexte ritualiste d’oblations meurtrières dans les 
hymnes atharvaniques eux-mêmes, parmi lesquels on peut citer l’exemple 
suivant : 


PS 13.2.4-5 (5cd—$S 7.70.4ab) 

antarhita me pradi$a$ catasro antar bhütam uta bhavyarñh dadhe ’ham | 

maisarh radhy abhicara esa pratyag enan pratisarena hanmi || 4 || 

hanmi te ’harh krtarñh havir yo me ghoram acïklpah 74 | 

lapäñcau ta ubhau bähü api nahyämy äsyam || 5) || 

«4. J'ai interposé les quatre directions; j’interpose le passé et le futur (entre moi et mon 


ennemi). Puisse le rite hostile de ceux-là ne pas aboutir! Je les frappe en arrière avec 





T8 BAHULKAR 1994, p.49, et 130-134. On trouvera dans le présent travail un hymne contre cette 
maladie, PS 3.2, mais il est employé dans un autre rite. 

A Kit actkrtah (Ma aussi, mais avec correction) ce qui correspond à la lecture du parallèle TB 
2.4.2.2. Le krtam qui précède doit être à l’origine de l’erreur. 

T5 Le verbe préverbé antdr-dhàa- connaît une variété de constructions dans l’AV à l’intérieur de 
la sémantique de la protection. Ce passage présente la construction de antér-dha- au moyen avec 
l’accusatif de l'entité protectrice, pour interposer celle-ci entre le locuteur et l'ennemi qui n’est 
pas explicité par un complément (le même emploi est attesté $S 8.5.1, 4-6/PS 16.27.1, 4-6, aussi 
en connexion avec l’amulette pratisard-; voir la note suivante). J’ai interpreté la première phrase 
avec antarhita- comme une version passive de la construction, avec l’agent au génitif, mais peut- 
être l’enclitique ne représente qu’un datif de bénéfice. La construction au moyen avec l’accusatif 
est ailleurs employée de manière différente: dans un passage, le complément à l’accusatif désigne 
Pobjet protégé par le sujet, une amulette faite de trois métaux, dans la version de la PS (PS 2.59.6d 
antardadhäna bhuvanäni visva «alle Wesen (vor ihm) verwahrend», éd. et trad. ZEHNDER 1999, 
p.132-133); dans la version de la $S, le complément à l’accusatif désigne les malheurs dont on 
espère se protéger ($S 5.28.8d avec duritäni «warding off all difficulties» (WHITNEY)). On trouve 
encore, dans le contexte de la consécration d’une amulette protectrice, la construction de antér-dha- 


au moyen avec l'entité protectrice à l’instrumental: 


$S 17.1.29/PS 18.55.12 
rténa guptä rtübhis ca sârvair bhüténa gupté bhâvyena cahâ4m | 
mâ ma prâpat päpmä métä mrtyûr antâr dadhe ’hârñ saliléna väcäh [29] 


«Guarded by righteousness and by all the seasons, guarded by what is and by what is to be am I: 


I.2 MAGIE, VIOLENCE, MARGINALITÉ 32 
[une amulette] qui court à leur encontre "6. 
5. Moi, je frappe l’oblation que tu as faite, toi qui en a préparé une terrible pour moi. 


[Je ligote] tes deux bras vers l’arrière, je te couds la bouche.» 


Ici le rituel hostile (abhicarä-) de l'ennemi à la forme d’une oblation «terrible » 
(gh6ra-). Je reviendrai sur cette épithète, qui fait partie des notions clefs 
de l’Atharvaveda, sous [.4. On constate un va-et-vient d’oblations comme 
des coups qui s’envoient : le locuteur répond aux menaces de son ennemi par 
la préparation d’une amulette, qui non seulement défend mais qui court à 
l’attaque, et celle-ci sera préparée également dans un environnement rituel 
avec des oblations pour sa consécration. 


I.2.4. Le contexte social 


Un détail qui gêne SMITH dans sa discussion des pratiques de détournement 
hostile du rituel est le fait qu’il est prescrit d’y procéder à l’insu du Yajamana. 
Il se heurte au problème du «sens» de tels actes, se demande quel effet social 
ils auraient bien pu avoir si personne n’en savait rien, et en cherche une 
interprétation pragmatique. En réalité, il est possible d’en dire plus sur le 
contexte social qui entoure ces pratiques. Il n’est pas nécessaire de supposer 
que les officiants soient toujours parvenus à cacher leurs machinations subtiles 
au Yajamana assis sur le terrain rituel, même si ce dernier n’était pas toujours 
au coeur de l’action, à fortiori au prêtre Brahmän présent à ses côtés, donnant 
des instructions aux autres officiants et ayant précisément le rôle de garant 
de l’absence de toute «erreur» rituelle/7. En outre, divers collègues étaient 
présents en la personne d’officiants s’affairant tout autour du terrain rituel 
en quête d’anomalies. Les hymnes de l’Atharvaveda attestent de malédictions 
virulentes dirigées à l'encontre de «celui qui observe» (upadrastér-) en 
contexte rituel (SPIERS, à paraître (1)). Il est bien connu que le monde des 
prêtre-poêtes, à l’époque ancienne où l’on composait encore de nouveaux 
hymnes rituels (époque représentée par les hymnes védiques), était hautement 
compétitive’8. Je cite RENOU à ce propos: 





let not evil attain me, nor death; I interpose with a sea of speech. » 


Ici, la traduction de WHITNEY est trop littérale. Il faudrait plutôt traduire la dernière phrase: 
«Je me protège avec la mer de la parole». 

T6 L’épithète pratisard- «qui court à l’encontre» dans l’AV désigne toujours l’amulette, qui 
attaque pour défendre son porteur ($S 2.11.2/PS 1.57.2; PS 2.64.3; PS 7.18.6: $S 4.40.1d-8d 
(refrain de pada d)/PS 13.1.1d—13.2.44; $S 8.5.1, 4-6/PS 16.27.1, 4-6). Voir GRIFFITHS (2009, 
p.429-430, avec référence à GONDA 1937) et ZEHNDER (1991, p. 144). 

TT Sur cet aspect du Brahmân comme incarnant la somme du savoir rituel, voir BODEWITZ 
1983—2019, p.63-64. Voir aussi BRERETON 2004 sur l’évolution historique du rôle de ce prêtre et 
sa relation avec le Yajamana. 

T8 Voir PINAULT 2006; GONDA 1975, p. 79-82; RENOU, EVP I, p.17-20. 
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«Afin de restituer l'ambiance dans laquelle se mouvaient les Hymnes, il faut, sous la 
description des opérations du culte ou des données mythiques, relever le souci majeur 
du poète, celui dont dépendait son avenir et l’avenir de son cénacle (vrjéna), à savoir, le 


succès dans la joute littéraire» (RENOU EVP I, p.18). 


La même situation vaut plus tard à l’époque du culte solennel unifié, quand 
l'expertise rituelle a remplacé l’expertise poétique, et la récitation succédé à 
la création. Aux deux stades, le savoir ésotérique joue un rôle. L’hymne du 
Rgeveda 10.71 décrit les brahmanes engagés ensemble dans un rite comme 
des compagnons inégaux, dont les qualités sont variables selon leur degré de 
maîtrise de la parole sacrée et du savoir rituel et ésotérique. Mais seul celui qui 
ne s'engage pas avec les autres est voué à la ruine, et celui qui se distingue 
est (idéalement) loué par les autres qui bénéficient de la prouesse de leur 
compagnon. 

Si le culte était voué aux dieux, dans la pratique un public de pairs 
(l’équipe d’officiants ainsi que les invités) était présent, chacun pouvant juger 
de la qualité du travail de l’autre. À la fin des rites avait lieu une cérémonie 
de rémunération en «cadeaux» des officiants par le Vajamana qui les avait 
engagés, laquelle était conçue comme une distribution de prix dans le cadre 
d’une compétition (MALAMOUD 1996, p.183-184; BENVENISTE 1969, p.163- 
170). Les officiants récompensés composaient en réponse des Dänastuti, «éloge 
du don», souvent ribaudes, parfois sarcastiques; un certain nombre de ces 
éloges sont préservés à la fin des hymnes du Rgveda (JAMISON et BRERETON 
2014, p.9-10). Ce procédé d'évaluation mutuelle donnait lieu au développement 
des réputations particulières, ce qui pouvait tantôt contribuer, tantôt nuire aux 
chances de l’officiant de se faire engager pour l’accomplissement du prochain 
rite, le Yajamana s’informant par avance des réputations des officiants qu’il 
envisageait d'engager, tout comme l’officiant était tenu de s’enquérir sur la 
réputation du Yajamäna avant d'accepter de participer au rite proposé??. 
Certains indices laissent à penser que lors de cette cérémonie de distribution, 
appelée vidathd- «distribution, répartition» (THIEME 1949, p.45-49; KUIPER 
1974), l’un des officiants pouvait prendre la parole pour mettre en doute la 
qualité du travail d’un autre: 


PS 19.55.3-4°0 
yo ma +jighrksaäd®l brahmiyaän manyamana itthar vidvarsarh pramatir matmam 


tam indro devo varuno brhaspatir i$ano devo abhiyatu mrtyur 





79 MaramouD 1996, p.158, 178: BoDEewiTz 2013—2019, p.374, où $B 4.1.4.5 est discuté à la 
lumière de ce thème. 

80 Des parties de PS 19, dont cet hymne, ont été éditées et étudiées par Arlo GRIFFITHS et Werner 
KNOBL avant la parution de l'édition de Bhattacharya en 2016. Je les remercie pour m'avoir donné 
accès à leurs notes inédites. Les corrections sont leurs sauf mention contraire. 

oE Subjonctif du désidératif de grah- «saisir». Cette correction ne figure pas dans le texte de 


GRIFFITHS et KNOBL, qui lisent selon BHATTACHARYA, jihrksat. Mais BHATTACHARYA conclut 
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yatha na jivad usasarh ‘trtiyam || 3 || 

pratyag vadhenäsyäpi dadhämi *pränam udänarñ vidathe+82 yo ma ‘jighrksat | 

so asyayur à chinattu kuliseneva vrksarn yatha na jivad usasarh trtiyam || 4 || 

3. «Qui cherchera à se saisir de moi qui m’y connais, se croyant meilleur créateur de 
formules, [se croyant] le premier penseur des pensées, que le dieu Indra, que Varuna, que 
Brhaspati, que le dieu I$äna, que la mort l’attaquent, de sorte qu’il ne survive pas à une 
troisième aurore! 

4. J’enferme son expiration et son inspiration en les refoulant avec l’arme mortelle, celui 
qui cherchera à se saisir de moi lors de la distribution [des prix]. Qu’[Indra] coupe net 
la vie de celui-là, comme un arbre avec une hache, de sorte qu’il ne survive pas à une 


troisième aurore! » 


Le contexte rituel n’est pas explicite dans ce passage; il se peut aussi qu’il relève 
d'une compétition, d’une joute oratoire, etc.$. La réunion des hommes de la 


communauté védique désignée, entre autres termes, par sabhä- «assemblée» 51, 


aurait pu donner lieu à des disputes de profession, très probablement amères® : 
elle était déjà le lieu des joutes oratoires et des jeux de dés (KUIPER 1960, p.240, 
277-278). En tout cas, il existe en réalité nombre de contextes où pourraient se 
faire jour les conséquences sociales des diverses hostilités entre rivaux et où on 
aurait l’occasion d’en parler. La médisance et la calomnie se traduisent sous la 
forme d’hostilités rituelles, depuis le détournement des rites solennels jusqu'aux 
rites de sorcellerie à part entière, représentés dans le culte solennel par certains 
des kamyesti ou sadyaskra, et du côté de l’Atharvaveda par les rites décrits 
dans le Kausikasütra. L'hymne $$ 5.31 fournit une longue description de tous 
les lieux et contextes sociaux dans lesquels on peut rencontrer la «créature de 
sorcellerie» (krtya-), dont les lieux publics: 





lui-même dans la note à PS 19.55.4 (p.1617) qu'il faut le corriger en jighrksät, citant un manuscrit 
(Ja3) qui lit ainsi, et AÂ 2.4.3 (—Aitareyopanisad 1.3.3-6) tad vacajighrksat | tan näsaknod vaca 
grahitum | «Il a cherché à le saisir avec la voix, il n’a pas pu le saisir avec la voix». Voir de même JB 
1.162 tam hendro jighrksan na $asaka grahitum «Indra, cherchant à la saisir, n’a pas pu la saisir » 
(voir aussi CALAND 1919, p.60-61). GRIFFITHS (2009, p.338) note en passant que Jihrksat pourrait 
être le désidératif non attesté ailleurs de hars- «se réjouir». Cela ne pose aucun problème du point 
de vue de la dérivation, mais il faut supposer que ce désidératif avait alors un sens transitif, pour 
pouvoir traduire «qui cherchera à me réjouir... ». 

82 BHATTACHARYA lit pränam mo dänam vidata* yo, ce qui se traduirait «son souffle vital, et 
puisse-t-il ne pas trouver de récompense, celui qui...» (comparer $S 18.2.31cd pour le syntagme à 
l’aoriste m& vidata), mais tous ses manuscrits lisent «vidatha yo..». La correction de GRIFFITHS 
et KNOBL améliore le mèêtre, et le mot vidatha- apparaît dans la strophe suivante, PS 19.55.5. 

83 Sur l’agressivité qui peut caractériser le brahmodya, compétition en forme de question et 
réponse mettant en jeu le savoir ésotérique des participants, voir THOMPSON 1997, p.25. Voir aussi 
GONDA 1975, p.379-383, sur les débats doctrinaux avec référence aux brahmodya, et le travail de 
KUIPER 1960 sur la &compétition verbale». 

84 Rav 1957, p. 75-83; voir aussi PS 3.29.5 dans le présente travail. 

85 Voir HEESTERMAN 1968, p.444-447, pour quelques exemples concernant la sabhä-. 
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$S 5.31.6 

yên te cakrûh sabhâäyärn yâm cakrûr adhidévane | 

aksésu krtyär yârn cakrûh pûnah prâti harämi tâm | | 

«La créature de sorcellerie qu’ils t’ont fabriquée dans l’assemblée, qu’ils t’ont fabriquée 


dans la table de jeu, qu’ils t’ont fabriquée dans les dés — je la rabats en arrière.» 


1.2.5. L’Atharvaveda et la rivalité parmi les brahmanes «védiques » 
d’aujourd’hui 


La situation parmi les prêtres brahmanes vaidika d’Andhra Pradesh, qui 
continuent à pratiquer les rites védiques aujourd’hui selon la tradition de 
l’école Taittiriya du Yajurveda, présente un modèle finalement comparable, 
à mon avis, à la situation ancienne. David KNIPE, qui a mené des études de 
terrain au sein de cette communauté, a remarqué que la rivalité entre prêtres, 
qui constitue une réalité pour ces brahmanes, trouve son pendant dans les 
anciens textes védiques qu’ils connaissent par cœur (2004, p.433). Tout en étant 
affiliés au Yajurveda, ces brahmanes ont régulièrement recours à l’Atharvaveda 
pour avoir le dessus sur leurs ennemis, toujours des prêtres rivaux. Ils 
mémorisent des hymnes ou des chapitres entiers d’hymnes atharvaniques dans 
ce but. Les inimitiés se manifestent lors de divers événements compétitifs: les 
débats à la sabha, les concours de récitation védiques et les rites eux-mêmes 
(p.442). 

Étant donné que les rites requièrent toujours la coopération de plusieurs 
prêtres, la dynamique sociale des individus entre en jeu. Par exemple, un prêtre 
peut refuser d’officier pour le sacrifice d’un brahmane Vajamana qu’il dédaigne, 
ou parce qu’il redoute la difficulté du rite en question (p.444); ou encore, parce 
qu'il refuse la subordination et la dépendance dans lesquelles cet engagement le 
place vis-à vis du Yajamana. Ce refus engendre rancune et animosité, et ainsi 
de suite. KNIPE note que l’un de ses interlocuteurs, Baballa, se faisait une règle 
de refuser d’officier pour un autre, et il citait comme raison de ce refus le désir 
d'éviter vedavikraya, la vente du Veda, c’est-à-dire qu’il ne voulait pas avoir à 
accepter les récompenses censées revenir à l’officiant®5. 

La tension sociale qui accompagne ce système rituel est illustrée à l’époque 
védique par de divers récits, dont celui attesté dans JB 1.171 et discuté par 
BODEWITZ à propos du meurtre entre brahmanes®?: Suvrata engage son frère 
Nrmedha comme chantre (Udgätr, officiant qui n’occupe d’ailleurs pas le rang 
le plus important) pour son sacrifice. Le sacrifice commencé est interrompu par 
un messager qui annonce que les fils de Nrmedha viennent de tuer le fils de 
Suvrata, apparemment pour venger l’insulte que ce dernier, leur oncle, fait à 





86 Peut-être, mais il est permis de se demander si ce Baballa ne revêtait pas sa fierté d’un voile 
moraliste — après tout, si personne n’acceptait d’officier pour autrui, aucun sacrifice ne serait 
possible, et le système entier s’écroulerait, avec l’univers. 

87 Bopewirz 2007—2019, p.359. Voir aussi CALAND 1919, p.66. 
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leur père en essayant de lui être supérieur. Suvrata attache alors Nrmedha au 
poteau sacrificiel pour en faire une victime humaine. Nrmedha découvre une 
mélodie particulière pour louer le dieu du feu, qui ne brûle alors que ses liens 
et le délivre. 

On aimerait disposer de plus de détails, mais le récit représente un modèle 
extrême des récits recueillis par KNIPE. Deux frères que ce dernier à connus 
n’hésitaient pas à accuser publiquement en toute occasion une famille rivale 
d’avoir tué leur père, un ritualiste accompli, par l’abhicara-; il était mort suite à 
une longue maladie (KNIPE 2004, p.444). Médisance et accusations constituent 
un moteur essentiel de ce cycle. Les calomnies les plus courantes ont pour cible 
celui qui «vend le Veda» (veda-vikraya-), souvent quelqu'un qui se fait salarié 
dans un temple® ou qui s’adonne à des pratiques «mesquines» (ksudra-), 
référence à l’emploi de la sorcellerie (abhicara-)*?. Les rites de guérison et 
d'agression se confondent, car les divers maux physiques affectant le sujet 
peuvent être attribués à la sorcellerie d’un rival. Ces brahmanes affirment 
toujours ne recourir à la sorcellerie que pour se défendre d’une attaque magique 
préalable perpétrée par un rival, parfois même inconnu, comme le note KNIPE 
pour l’un des cas qu’il a documentés (KNIPE 2004, p.444). Comme l’explique 
KNIPE, en se référant à KAPFERER 1997, c’est une attitude classique de ceux qui 
ont recours à la magie hostile: le sujet n’intente jamais qu’une contre-attaque, 
l'ennemi étant toujours supposé avoir agi en premier. 


I.2.6. La licéité du meurtre 


Le caractère toujours réciproque de la rivalité védique est évident dans le refrain 
courant «Celui qui nous haït, que nous haïssons» (yo ’sman dvesti yarñ vayam 
dvismah®®). BoDEWITZ (2007—2019, p.356-361) a étudié la rivalité au cours de 
sa discussion du vocabulaire du péché et du vice en védique. Cette rivalité peut 
mener au meurtre d’un brahmane, partout considéré comme un péché des plus 
graves. Il note cependant que les descriptions de brahmanes rivaux essayant de 
se tuer ainsi que les instructions rituelles pour la magie hostile ne comportent 
aucune espèce de jugement moral. Il explique ce fait par l’idée que cette rivalité 
est pensée comme une guerre, où le meurtre est évidemment permis; le fait que 
les deux parties soient brahmanes est aussi essentiel. 

Ses observations sont correctes, mais cela ne signifie pas, d’un autre côté, 
que tout le cycle n'était pas considéré comme une force négative, source 
d’instabilité sociale. BODEWITZ remarque dans une note de bas de page 





88 Les rites védiques n’ont ni temple, ni image de la divinité, à l'inverse de l’hindouisme le plus 
couramment pratiqué. 

89 KNIPE 2004, p.442. Le mot ksudra- est de longue date synonyme d’abhicara- ; voir GOUDRIAAN 
1978, p.365. 

90 Il est attesté dans le présent travail en PS 3.24 et 3.25.14. Voir MINARD (1949, p.90-93) sur 


ce refrain dans le contexte du $atapathabrähmana. 
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qu'il n’y a pas d'explication pour le fait qu’on qualifie les rivaux détestés de 
«evil», c'est à dire mauvais sur le plan moral°!. La chose n’est pas difficile à 
comprendre si l’on admet que ces agressions n'étaient pas socialement neutres 
dans leur ensemble: on éprouvait le besoin de justifier ses propres actions en 
décrivant l’adversaire comme «mauvais», ou plutôt en lui imputant l’agression 
première. Comme le note HENRY, les rites hostiles sont considérés comme 
infâmes quand ils sont pratiqués par autrui, mais les même rites sont licites 
pour le sujet qui se présente comme une victime avérée ou potentielle: 


«Le Code de Manu (11.32, 63) recommande au brahmane de châtier ou prévenir par 
son art magique quiconque lui voudrait faire tort; car toute créature use des armes que 
la nature lui à départies, et l’arme du brahmane, c’est la science surnaturelle» (HENRY 
1909, p.220). 


Le cycle de la vengeance est souvent sans commencement dans les cas 
particuliers: qui peut prétendre nommer l'individu, l’acte qui a fait naître une 
guerre entre deux familles? Seul le vainqueur le peut; il n’y a pas de réponse 
objective à cette question insoluble, ou du moins il n’est plus possible de s’en 
souvenir à partir d’un certain stade. C’est la raison pour laquelle la littérature 
védique présente les récits de rivalités sur un ton neutre: ces choses arrivent, 
font partie des mœurs, mais n’en sont pas moins terribles. Il n’est que de 
songer à l’épopée du Mahäbhärata, où la guerre entre cousins est à la fois 
licite et lamentable, et dont les acteurs balancent entre leur sens de la justice 
(ou vengeance) et l’horreur que leur inspire le meurtre de leurs frères. 

BODEWITZ affirme aussi que la description de rites hostiles dans le culte 
solennel témoigne du fait que ces rites étaient considérés de manière positive°?. 
Je ne suis pas certaine que le silence des manuels rituels, qui inventorient 
des instructions sans jugement moral, soit une raison de croire que les rites 
aboutissant au meurtre étaient en général bien vus. De même, le problème 
que posent ces rites pour l’école de Mimarsa, mentionné plus haut, n’est pas 
nécessairement un développement tardif. 


I.2.7. La sorcellerie, le rituel hostile, et l’Atharvaveda: un confit 
d'émotions 


Les formules de l’Atharvaveda servaient et servent toujours d’arme puissante 
contre des ennemis potentiels, mais seul l'ennemi qui s’en sert sera qualifié de 
«sorcier». Ce fait souligne le «conflit d'émotions» cerné par BLOOMFIELD* 





91 Bopewirz 2007—2019, p.357, note 27: «It is remarkable that there is no principal difference 
between the two persons or parties involved, but in the $B we often find the unspecified and 
unexplained qualification “evil” of the rival whom the sacrificer or his priest wants to kill. » 

92 BopEewITrz 2007—2019, p.357, note 28: «in such a context [rituel, C.S.] the resulting killing 
is positively regarded. » 


93 BLOOMFIELD 1899, p.21 «conflict of emotions». 
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à propos de la sorcellerie védique: la pratique de celle-ci occupait dans la 
société brahmanique des hymnes védiques une place obscure, propre à susciter 
la crainte et à faire l’objet de recours. On peut dire la même chose des trois 
termes de sorcellerie qu’on a rencontrés jusqu'ici, yatu-, krtya-, et abhicard- 
, qui ne participent pas à des contextes séparés et distincts, mais sont tous 
liés entre eux. On a déjà vu que le yatudhäna- «sorcier» est lié à la krtyä- 
«création/créature de sorcellerie» et aux müla- «racines [magiques|» en $S 
4.28.6/PS 4.37.6; de son côté, la krtya- peut être une création des agents de 
l’abhicart-, le rite hostile: 





PS 16.35.9 ($S 10.1.9) 

*ye tva *krtya älebhire* vidvalä abhicärinah?4 

vidmedarn krtyadüsanarñ prativartma punahsararñ tena tva snapayamasi || 

«Ô créature de sorcellerie, les agents malins du rite hostile qui, t’ayant fabriquée, t’ont 
saisie [dans un but rituel] — nous savons ce qui détruit les créatures de sorcellerie, ce qui 


les retourne, ce qui les renvoie: nous te baignons avec cela (une eau consacrée magique ?).» 


Le détournement du rite pour des buts personnels et violents était à la portée 
de tous les prêtres, qui s’en accusent mutuellement. Le fait qu’on pouvait en 
être accusé (ordalie du Rgveda cité au début) souligne à la fois l’opprobre 
qu'attirait cette pratique et sa réalité sociale. On s’attaque sans cesse dans les 
hymnes au sorcier, yätudhäna-, mais cela ne signifie pas que le locuteur ne se 
sert pas des mêmes moyens. Le mot yatudhäna- est donc un terme dépréciatif 
désignant celui qui pratique la magie hostile, mais il y a un seul endroit où, 
dans les hymnes védiques, il lui est rendu hommage: 


$S 6.13.3 (PS 19.5.3) 

nâmas te yatudhänebhyo nâmas te bhesajébhyah | 

nämas te mrtyo mülebhyo brähmanébhya idär nâmah || 

«Hommage à tes sorciers, hommage à tes remèdes, hommage à tes racines, 6 Mort: cet 


hommage {est destiné] à [tes] brahmanes. » 


Qui sont les brahmanes de la mort ici décrits comme des sorciers versés dans 
les remèdes», bhesajd-, terme qui recouvre tout ce qui sert à la guérison en 
védique, et dans les «racines», mäüla-, ingrédient de la magie hostile, comme 
on à vu dans les passages plus haut? Ne s’agit-il pas des brahmanes de 
l’Atharvaveda eux-mêmes, ceux qui se spécialisent dans les pratiques terribles 
et taboues, mais néanmoins à la portée de tout brahmane qui veut prendre 
le dessus sur son rival, ou «se protéger de lui», comme il sera précisé par 





M BHATTACHARYA: yas tva krtyalebhire. Le bain rituel de la «créature de sorcellerie», peut-être 
une vache possédée, au moins dans le contexte de cette strophe et de la suivante, où la krtyä- 
est déclarée présnapita «qui a fini d’être baignée» et mytd-vatsa- «dont le veau est mort» (tué 
par précaution rituelle ?) a pour conséquence de détourner l’action maléfique de celle-ci contre son 


créateur. 
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la suite? Il est intéressant de noter que les lois de Manu, texte normatif en 
sanskrit daté des premiers siècles de notre ère, interdisent à la fois les pratiques 
de muüla-karman- «action par des racines», définies comme l’usage de plantes 
et de formules visant à soumettre autrui à son contrôle, en même temps que 
les pratiques d’abhicara-, le rituel hostile que nous venons de voir; mais ces 
pratiques sont traitées de «péché mineur »%. 

Enfin, un terme apparenté à yätudhäna-, yatu-vid-, «connaisseur de 
sorcellerie», avec le même premier membre yatü- «sorcellerie», désigne dans le 
$atapathabrähmana les représentants de l’Atharvaveda au sein d’une liste qui 
comprend également les représentants des autres Veda. Ce texte yajurvédique 
de réflexion en prose sur le rituel appartient à une couche plus récente des 
textes védiques, qui présupposent les anciens recueils (Sarnhita). Il s’agit d’une 
explication de la manière dont le spécialiste de chaque Veda honore le dieu 
suprême : 


$B 10.5.2.20 

vätur fti yatuvida eténa hidarh sérvarn yatäm 

«Les connaisseurs de sorcellerie [Phonorent] en tant que sorcellerie, car tout ce monde 

est contrôlé par lui »96. 
Il s’agit d’une association unique entre la sorcellerie, yatt-, et la «quatrième» 
tradition de savoir que représente l’Atharvaveda dans les énumérations 
de la période védique avancée. Ce n’est pas la seule manière dont le 
$atapathabrähmana se réfère à l’Atharvaveda, et je n'ai pas trouvé ailleurs 
d'association aussi explicite. Enfin, l’Atharvaveda n’a jamais été appelé 
«VYatuveda». On peut se poser la question suivante: est-ce que les autres noms 
de l’Atharvaveda indiquent aussi une association primaire avec la sorcellerie et 
le rituel hostile? C’est ce que j’explorerai dans les prochaines sections. 


L3. Les noms de l’Atharvaveda 
I.3.1. Les références externes 


La tradition du savoir brahmanique qu'est l’Atharvaveda n’a que tardivement 
reçu le titre de «Veda», prenant ainsi place à côté des trois autres Veda®??: 
le Reveda, le Yajurveda et le Sämaveda, lesquels forment la «Triple Science» 
(trayr vidyä) centrée autour des grands rites publics dits «$rauta»°%. La 
désignation de l’un des quatre Veda par un composé ayant pour second 





95 ypapataka-; voir KANE 1962, p. 1079-1080 (Manusmrti 11.63). 

96 Jeu étymologique entre yatü- «sorcellerie» et yatd «contrôlé». Voir EGGELING 1897, p.373. 

97 BLOOMFIELD 1899, p.21-34; RENOU 1947, p.12-13; GONDA 1975, p.8, 268; WITZEL 1997a, 
p.278; BRONKHORST 2016, p.226. 

98 À proprement parler, «qui relève du savoir révélé (littéralement, “entendu”) qu'est la $ruti» ; 


communément traduit par «solennel». 
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membre le substantif -vedd- est rare à l’époque védique ancienne. Ces termes 
(rgvedd-, etc.) ne sont pas attestés dans les anciens recueils, les Sarnhita°”, 
et ne deviennent courants qu'à partir des Brahmana, textes d’exégèse en 
prose, lesquels présupposent les Samhita. Les Samhita font référence aux Veda 
uniquement par le type de parole rituelle qui les caractérise, et on ne trouve 
généralement que la mention des trois types représentatifs des trois Veda 
canoniques de la «Triple Science»: fcah (les strophes), yéjumsi (les formules 
liturgiques, souvent en prose), sämäni (les mélodies, sur lesquelles certaines 
strophes seront chantées)!%, La première mention d’un quatrième élément 
en-dehors de la tradition atharvanique propre, d’après mes recherches!?1, 
apparaît dans la couche la plus récente des Sarnhita yajurvédiques, dans le 
recueil de la Taittirryasarnhita!02: 


TS 7.5.11.2103 
rgbhyäh svähä yâjurbhyah svâhä sâmabhyah svähängirobhyah svähä védebhyah svähä 
«Salut aux strophes! salut aux formules liturgiques! salut aux mélodies! salut aux 


Anñgiras! salut aux Veda!» 


BLOOMFIELD avait noté ce passage comme étant le seul en védique où le nom de 
sage Añgiras apparaît tout seul comme représentant de l’Atharvaveda dans une 
énumération des Veda, contre la pratique largement plus répandue par la suite 
de s’y reférér par la mention simultanée des deux noms d’Atharvan et d’Angiras 
(voir L.3.2; BLOOMFIELD 1899, p.8). Mais il est aussi intéressant que la seule 
référence à l’Atharvaveda dans les Samhitä de la «Triple Science» se présente 
sous cette forme qui ne mentionne que Anñgiras, sans Atharvan. Notons aussi 
que «les Añgiras» (tout comme «les Atharvan») sont à la base des personnages, 
mais ils doivent représenter ici un type de parole rituelle comme les autres. 
Un passage du $Satapathabrähmana du Yajurveda (13.4.3.1-14) témoigne de 
l’étape intermédiaire qui mène vers l’emploi des composés en -vedd-. Dans ce 
passage, on prescrit la récitation de morceaux de tous les types de «Veda» 
devant un public pendant les dix jours suivant la libération du cheval du 





99 Ou presque: GONDA (1975, p.8, note 4) cite AiB 5.32.1 comme première occurrence des termes 
en -vedd- (ils sont aussi présents en $B 11.5.8.3-4 et 12.3.4.9, et en JB 1.357), mais on trouve le 
terme rgvedd- dans les Khila: fgvede tvarñ samutpannä «Toi (déesse de la nuit Rätrt), née dans 
le Reveda (le savoir des strophes)» (RVKh 4.2.6c à RV 10.127; SCHEFTELOWITZ 1906, p.110). 
Cette occurrence est isolée, sans mention des autres Veda, et dans la strophe précédente on trouve 
un ancien nom du prêtre associé au Rgveda, bahurca- «qui est associé au (recueil de) beaucoup 
de strophes». Voir BRONKHORST 1989 pour un examen des références aux composés en -vedd- à 
partir des Brahmana. 

100 Ainsi VS 18.67, 20.12(—KS 38.4), 34.5(-RVKh 4.11.5): MS 2.4.3, 3.6.4, 3.11.8: TS 2.4.12.7. 
101 Gonpa (1975, p.268, note 14) estime qu'aucune mention d’aucune sorte n’est faite de 
PAtharvaveda dans les Samhita des autres Veda. 

102 Un peu moins ancien que les Maitrayant et Kätha Sarnhita, selon WITZEL 1997a, p.303, 305. 

108 Aussi dans KSAév 5.2, mais voir la note sur ce texte dans BLOOMFIELD 1906, p.xvii. 
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sacrifice, qui errera pendant un an à son gré avant d’être immolé. Le terme 
«Veda» doit avoir ici le sens littéral de «savoir» 104, car le mot s’y trouve non 
seulement en apposition aux types de formule propres à chacun des trois Veda 
de la «Triple Science», mais aussi en apposition aux divers genres narratifs 
et de savoir traditionnel ®%. Le premier jour on commence par les strophes du 
Reveda: 


$B 13.4.3.3 
fco védah sù ’yam fty reâm süktâm vyäcäksäna ivânudravet 
«En disant “Voici le Veda que sont les Rec”, il présente un hymne des Re comme s’il le 


récitait.» 


L'expression se répète le deuxième jour avec les Yajus, les formules sacrificielles, 
mais curieusement les Saäaman ou les mélodies ne sont chantés que le dixième 
et dernier jour. Le troisième jour on récite une «section» (pdérvan-) des 
«Atharvan», et le quatrième, une section des «Añgiras » 106. 

La position particulière de l’Atharvaveda par rapport aux trois autres Veda 
de la «Triple Science» est soulignée par le fait que l’on continue à s’y référer 
au moyen de l’ancien composé atharvangiräsah («les Atharvan et les Angiras») 
mis sur le même plan que les termes en -vedd-: 


$B 14.5.4.10 


rgvedé yajurvedäh samavedd ’tharvañgirâsah 


«le Reveda, le Vajurveda, le Sämaveda, et les Atharvan et Angiras »107, 





104 BRONKHORST (1989) à déjà suggéré que les plus anciennes attestations des termes en -vedd- 
ne désignent pas encore un recueil précis et fixe comme on connaît aujourd’hui, mais plutôt la 
masse illimitée de formules pertinentes pour chaque type; le composant -vedd- serait équivalent de 
vidyä- «science». 

105 Et même à mäyä- «pouvoir surnaturel», qui dans le contexte dénote clairement un acte 
d’illusionniste (GONDA 1959c, p.126, admet l’emploi du terme maäyä- à propos des «jongleurs » 
en védique) : le septième jour «il doit exécuter quelque tour de magie» (13.4.3.11 kämcin mayäm 
kuryät) — devant les usuriers (kusidinah)! Voir la note prochaine. 

106 6 13.4.3.7-8 dtharväno/dñgiraso…dtharvanam/dnñgirasäm. Il est intéressant que tous les jours 
sont dédiés à un type de public différent avec une divinité tutélaire correspondante; le troisième et 
quatrième sont ainsi dédiés aux beaux jeunes hommes (yüväanah $obhanäh) et belles jeunes femmes 
(yuvatéyah Sobhanäh) respectivement, sous l'égide des Gandharva et Apsaras. On peut consulter 
la traduction de tout le passage chez EGGELING 1900, p.361-370. Le $B, pour des raisons que 
j'ignore, mais qui seront liées à sa date relativement tardive, semble particulièrement bien disposé 
à l'égard l’Atharvaveda, ou du moins, prompt à le mentionner. On peut voir le résumé des passages 
dans le $B qui mentionne l’Atharvaveda dans SHENDE 1950, p.121-123, mais son interprétation 
est souvent problématique: quand il cite ce passage, par exemple, il donne l'impression que le $B 
parle du Veda des Anñgiras d’une manière particulière, sans mentionner que tous les autres Veda 
sont cités de la même manière. 


107 Ou bien on y renvoie vaguement, comme dans $B 12.3.4.9: rgvedé vdi bhérgah yajurvedé 
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Les désignations doubles faisant référence aux «Atharvan et Anñgiras» en même 
temps sont attestées sporadiquement dans les Brahmana récents du Yajurveda 
(TB 3.12.8.2; $SB 11.5.6.7, 14.5.4.10), et deviennent courants à partir de la fin 
de l’époque védique, dans les Sütra (manuels rituels) et dans les Aranyaka et 
Upanisad, ainsi que dans les épopées. Le nom simple « Atharvaveda» est attesté 
à partir de cette même époque, avec des variantes tout aussi courantes, telle 
que «aätharvanah (vedah)», ete.18, Et même ici, mention n’est faite du nom 
«Atharvaveda» dans les textes rituels des autres Veda que quand il s’agit de 
faire une liste de tous les genres connus (BLOOMFIELD 1899, p.23), tout comme 
dans la mention d'Atharvan et d’Añgiras dans $B 13.4.3.1-14 cité plus haut. 

Il est aussi intéressant de noter que les sources bouddhiques les plus 
anciennes parlent de cinq Veda, c’est-à-dire les trois de base, plus la science de 
la phonologie ou de l’étymologie, et enfin le genre des récits légendaires; il ne 
s’y trouve pas de référence identifiable à l’Atharvaveda (BRONKHORST 1989, 
p-129-131). 


[.3.2. Les références internes 


À l'intérieur de la tradition de l'Atharvaveda, le nom atharvaveda- 
spécifiquement apparaît à la même période tardive que son apparition 
ailleurs, à partir du Gopathabraähmana, texte d’exégèse atharvanique qui 
malgré son projet évident de rehausser la position de l’Atharvaveda oublie 
parfois de l’inclure à côté des trois autres Veda!?. La même couche textuelle 
tardive connaît aussi le nom «Brahmaveda», probablement dans le sens «le 
Veda de l'expression sacrée» (BRONKHORST 1989, p.127), un titre emphatique 
d’auto-promotion qui n’est nulle part employé pour désigner l’Atharvaveda 
en-dehors de ses propres textes!10. 

On rencontre régulièrement l'affirmation que «atharvangirdsah» est le 
nom le plus ancien de lAtharvaveda (BLOOMFIELD 1899, p.1; GONDA 1975, 
p.267, etc.). Il s’agit d’un type de composé comportant deux substantifs, 
toujours au pluriel, qui signifie donc «les Atharvan et les Angiras», tout 
comme bhrgvañgiräsah «les Bhreu et les Angiras», autre désignation employée 
de préférence dans les textes rituels ultérieurs de l’Atharvavedallt. La première 





mdhah samavedé ydso yè ’nyé védas tät sdrvam «La splendeur, c’est le Rgveda; la grandeur, le 
Yajurveda; la gloire, le Sämaveda; ceux qui sont d’autres Veda, c’est le tout (transcendant). » 
108 Liste des passages dans BLOOMFIELD 1897, p.XXIV-XXV. 

109 BLOOMFIELD 1899, p.22 et 105. Il est possible que le Gopathabrahmana, comme le 
Kaugikasütra, appartenait à plusieurs écoles de l’Atharvaveda, dont la Paippaläda et la $aunaka; 
voir GRIFFITHS 2007 (p.179-182 et 186-187). 

110  BLOOMFIELD 1899, p.10; SANDERSON 2007, p.208, note 39 avec citations de textes. 





HT BLOOMFIELD 1899, p.9. Voir AiGr. IL.1 866 p.157. Le thème du premier membre s'ajoute au 


second membre qui se décline au pluriel, avec accent oxyton. Dans TB 1.1.4.8 on trouve le génitif 
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appellation, «atharvañgiräsah», est attestée une seule fois dans chaque recueil 
d’hymnes de l’Atharvaveda, à chaque fois dans des hymnes spéculatifs: 


PS 16.84.6-7 (6—$S 11.7.24, 7 seulement PS) 

rcah samani chandärmsi puranarh yajusa saha | 

ucchistaj! 12 jajñire sarve divi deva diviéritah || 6 || 

atharvañgiraso brahma sarpapunyajanas ca ye | 

ucchistaj jajñire sarve divi deva diviéritah || 7 || 

«6. Les strophes, les mélodies, les mètres, le [récit] légendaire, avec la formule liturgique : 
tous sont nés du reste (de l’offrande), [aussi] les dieux au ciel, qui reposent au ciel. 

7. Les Atharvan et les Angiras, la Formule, le peuple des serpents et les saints! 13 : tous 


sont nés du reste (de l’offrande), [aussi] les dieux au ciel, qui reposent au ciel.» 


$S 10.7.20 

yâsmäd fco apâtaksan yâjur yâsmäd apâkasan | 

sämäni yâsya lômany atharvängiräso mûkharn skambhäâr târ brühi katamäh svid evä 
san || 

«De son corps on a charpenté les versets, formant avec les copeaux la formule (liturgique), 
— les mélodies sont ses poils, Atharvan et Angiras sont sa bouche, ce Skambhal 14: dis- 
moi, quel est-il donc?» (trad. RENOU 1956, p.159). 

Les appellations atharvangirésah!15 et bhrgvañgiräsah, comme on a dit, 
n'apparaissent pas dans les Sarnhita des trois autres Veda, mais sont attestés 
dans ceux-ci uniquement à partir du stade de l’exégèse des Brahmana; 
bhrgvañgiräsah est employé surtout dans les textes rituels de l’Atharvaveda 
(GONDA 1975, p.267). Une version hors composé de bhrgvuañgiräsah est 
attestée dans les Khila, ce qui garantit à cette désignation aussi une certaine 
antiquité: bhfgunam dngirasam «des Bhrgu et des Angiras» (RVKh 3.15.30a à 
RV 10.84; SCHEFTELOWITZ 1906, p.102). Le flottement au niveau du premier 
membre, alors que le second désignant les Angiras reste stable et est seul 





pluriel bhrgvañgirdsäm à côté de l’expression correspondante à l’état libre bhfgünam tväñgirasam. 
Le dérivé thématique atharvañgirasa- «ayant un lien avec les Atharvan et les Añgiras» ne semble 
pas être attesté en védique; voir BLOOMFIELD 1899, p. 7-8. 

112 BHaTrACHARYA insère un T; soit à cause de Or: ucchistajñire; soit pour marquer le 
3 Sur les groupes des sarpa-janah et des punya-janah, ici combinés dans un unique composé 
(attesté aussi PS 9.26.5 et 10.14.2), voir BODEWITZ 2013—2019, p.389. Ce dernier groupe désigne 
les gens qui ont fait le bien (sukÿtah), décédés et devenus semi-divins, et pas encore les Yaksa 
malveillants de la littérature ultérieure. 

IA Support » : l'être suprême qui régit l’univers, représenté en partie comme l’homme primordial, 
première victime du sacrifice. Voir RV 10.90, traduit et commenté par RENOU (1956, p. 97-100). 
HS  Attesté en TB, $B, GB, et plus tard dans les Grhyasütra et dans le Vaitänasütra. Le dérivé 
thématique atharvañgirasa- «ayant un lien avec les Atharvan et les Añgiras» ne semble pas être 


attesté en védique, voir BLOOMFIELD 1899, p. 7-8. 
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présent dans l’unique référence à l’Atharvaveda dans les Sarnhita des autres 
Veda (Taittiriyasamhitä 7.5.11.2, cité plus haut), suggère qu’à la période 
intermédiaire de l’époque védique, c’est le nom d’Angiras qui représentait au 
mieux la tradition qui finira par être appelée « Atharvaveda». C’est important 
quand on considère que le nom d’Anñgiras évoque surtout la sorcellerie et le 
rituel hostile (1.4). 

Seuls les «descendants d’Atharvan» sont mentionnés dans une litanie du 


recueil $aunaka de l'Atharvaveda qui rend hommage à chaque livre!15 du 
recueil: 


$S 19.23.1 
ätharvanânäm caturrcébhyah svâäha 


«Salut aux hymnes à quatre strophes des descendants d’Atharvan!» 


On pourrait expliquer les références faites uniquement à l’un ou l’autre groupe, 
Atharvan ou Anñgiras, ou à leurs descendants, par l’ellipse. En effet, on trouve 
souvent chacun de ces noms, avec leurs patronymiques dérivés, présentés côte 
à côte en litanie dans les hymnes de l’Atharvaveda, surtout dans les derniers 
livres. On trouve les occurrences des deux noms séparés dans toutes les couches. 


L.3.3. Les passages mentionnant Atharvan et Añgiras ensemble 


La sélection des neuf passages suivants est, je crois, exhaustive. Il s’agit de 
l’ensemble des passages des deux recueils de l’Atharvaveda où Atharvan et 
Añgiras (ou leurs descendants) apparaissent ensemble. Le nombre et la variété 
des passages cités donne l’impression que ces noms fonctionnent comme une 
paire indifférenciée, que les deux sont à invoquer ensemble dans n’importe quelle 
situation rituelle. Ce fait oriente la discussion suivante sur ce que représentent 
ces deux noms, dans laquelle je tenterai de montrer qu'Atharvan «prêtre- 
sorcier» n’est que le titre d’Angiras. 

Deux des passages relèvent de la catégorie des hymnes spéculatifs. Le 
premier fait incidemment référence aux herbes médicinales: 


1. $S 11.4.16 (PS 16.22.6) 

ätharvanir ängirasir dâivir manusyajä utâ | 

6sadhayah prâ jäyante yadä tvärn präna jfnvasi || 

«Qu’elles soient d’Atharvan ou d’Anñgiras, divines ou nées d’hommes, les herbes prennent 


: À : 11 
naissance quand toi, Ô souffle, tu les animes Ty. 





H6 Les livres sont organisés par numéro de strophes, par hymne. Cette litanie se situe dans le 
dix-neuvième livre du recueil, reconnu comme étant un ajout plus récent aux livres précédents. 
HT Traduit aussi par RENOU 1956, p.178. $S b uté «et» remplacé par PS ca yah «et celles qui 
sont...». PS c: sarväh pra modanta *osadhir «toutes les herbes se réjouissent». Noter ici le thème 
en -7- long suivant la déclinaison devf par contraste avec $S 6sadhi- en -i- bref. Voir PINAULT 2004, 
p. 138-140. 
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2. $S 19.54.5 (PS 11.9.4cd-5) 

kalé ’yâm ângira devé ’tharvaä câdhi tisthatah | 

imärn ca lokârn paramärh ca lokârh pünyäré ca lokän vidhrti$ ca pûnyäh | 

särvarnl lokân abhijftya brähmana käläh sâ Tyate paramé nû deväh 151 

«Dans le Temps sont situés cet Añgiras (venu) du ciel, cet Atharvan, et ce monde-ci et 
le monde suprême, et les saints mondes et les saints interstices. Après avoir conquis tous 
les mondes par la Formule, le Temps se met en marche, dieu suprême» (trad. RENOU 
1956, p.22). 


La strophe suivante dérive d’un hymne probablement employé pour le rite 
domestique de pumsavana, pour la conception d’un fils, décrit dans les manuels 
Grhya (LUBOTSKY 2002, p.48). L'expression «saisir le nom» (voir sous L.8) plus 
loin dans Phymne (PS 5.11.7) donne un ton plus atharvanique que les prières 
à divers dieux qui forment la majeure partie du contenu: 


3. PS 5.11.4 

atharvano añgiraso viéve deva rtavrdhah | 

érnvantv adya me havam asyai putraya vettave || 

«Les Atharvan, les Angiras, Tous-les-dieux, qui affirment l’ordre — qu’ils écoutent 


aujourd’hui mon appel, pour qu’elle obtienne un fils!» 


L’hymne du passage suivant, une incantation classique, parle d’une amulette 
(mant-"S), Dans le présent hymne, elle est faite de bois de kadhird ($S 10.6.6) 
et enfilée sur une chaîne d’or (héranyasraj-, 10.6.4): 


4. $S 10.6.20 (PS 16.44.3) 

âtharväno abadhnatätharvanä abadhnata | 

tâir medino ângiraso dâsyünarn bibhiduh püras téna tvâäm dvisaté jahi || 

«Les Atharvan se sont attaché [Pamulette], les descendants d’Atharvan se sont attaché 
[Pamulette] ; les Añgiras, avec eux pour alliés (PS: se l’étant attachée), ont brisé les 


forteresses des Dasyu. Avec cette [amulette], toi, frappe ceux qui haïssent !» 119 





HS y s’agit d’un ornement fabriqué de diverses substances métalliques ou végétales, qu’on enfile 
et qu'on noue autour du cou, où qu’on attache à un autre endroit visible. Voir KNOBL 2007a, 
p.42-44, et WHITAKER 2004, p.567, et les hymnes dans le présent travail qui y font référence: PS 
3.3, 7, et 13. 

H9 ps c: añgirasas tam baddhva, PS d se termine après bibhiduh. 
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Le reste des occurrences sont attestées dans des litanies: 


5. $S 11.6.13 (PS 15.14.6) 

adityä rudrä vâsavo divi devä âtharvaänah | 

âñgiraso manisinas té no muñcantv ârnhasah || 

«Les Aditya, les Rudra, les Vasu, les divins Atharvan au ciel, les Añgiras inspirés: qu’ils 


nous libèrent de l'oppression » 120, 


6. PS 16.94.5-8 
añgirobhyah/ängirasebhyah/atharvabhyah/ätharvanebhyas tva nir vapami... 


121 


«Je t’éparpille [en offrande “| pour les Angiras, les descendants d’Angiras/les 


Atharvan/les descendants d’Atharvan. » 


7. PS 17.22.3 
rsibhya arseyebhyo añgirobhya añgirasebhyo ’tharvabhya ätharvanebhyo 
"mum aäamusyayanam amusyah putram à vrécami 


12 ÿn tel, de telle lignée, fils d’une telle! 23, aux sages, aux 


«Je livre en victime 
descendants des sages, aux Anñgiras, aux descendants d’Añgiras, aux Atharvan, aux 


descendants d’Atharvan. » 


8. PS 17.28.22-25 

so ’ñgirasah/aäñgirasän/atharvanah/ätharvanan upapädhävat 

«Il a eu recours aux Añgiras/aux descendants d’Añgiras/aux Atharvan/aux descendants 
d’Atharvan. » 


9. PS 18.52.9-12 ($S 16.8.11-14) 
s6 ’ñgirasarh/ängirasänam/âtharvanam/ätharvanänärh pâ$an mâ moci 
«Qu'il ne se libère point des lacets des Anñgiras/des descendants d’Añgiras/des 


Atharvan/des descendants d’Atharvan.» 


«Bienfaisant» ou «terrible» : une distinction limitée 


1. Une distinction dans la littérature rituelle védique 


46 


Qui sont donc ces Atharvan, ces Angiras et leurs descendants? La tradition 
rituelle de l’Atharvaveda divise celui-ci en deux pôles opposés: un pôle 
positif désigné par $anta- «apaisé», atharvana- «lié à Atharvan» et bhesaja- 
«remède», et un pôle négatif désigné par ghora- «terrible», angirasa- «lié à 
Añgiras» et yatu- «sorcellerie» (voir BAHULKAR 1994, p.40). Cette division 





120 PS deva daiva «les dieux, les divins...». La strophe suivante dans la $8 (11.6.14—PS 15.14.1) 


mentionne les trois autres Veda, avec pour désignation oblique de l’Atharvaveda, bhesaja «les 


remèdes ». 


121 
122 
123 


Il s’agit de l’offrande du gruau de riz, odant-. 
Sur le sens particulier de ä-vréc- avec datif voir NARTEN 1959—1995, p.9-10. 


Il faut insérer les noms appropriés. 
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est explicite dans le Gopathabrähmana qui exalte l’Atharvaveda, et elle est 
toujours reconnue dans la littérature rituelle médiévale de l’Atharvaveda 
comme atteste la Karmapañjikä de $ridhara du xvI° siècle de notre ère!24, 
Elle est souvent mentionnée dans les études sur l’Atharvaveda, mais elle 
est artificielle en ce qui concerne les Sarhhita, les collections d’hymnes 
atharvaniques qui prédatent notre ère. Dans le Gopathabrahmana lui-même, 
la distinction entre les deux groupes n’est pas maintenue de façon consistante: 
les deux, Atharvan et Angiras, ensemble sont appelés les guérisseurs des 
fautes rituelles (alors que la guérison serait le domaine du seul Atharvan), 
dans le projet général de cerner une place pour l’Atharvaveda dans le culte 
solennel, en prétendant être les meilleurs candidats pour remplir la fonction 
du prêtre surveillant «Brahmän»!?%. Comme le note BLOOMFIELD, il est 
facile de rassembler les passages qui associent, et ce dès les hymnes les plus 
anciens, les Añgiras aux pratiques violentes, mais la connexion entre Atharvan 
et la guérison est plus difficile à établir! 6, BLOOMFIELD (1897, p.xXIX-XXI) 
note aussi que la littérature des trois autres Veda connaît cette distinction, 
mais que les passages concernent presque uniquement l’association d’Angiras 
avec la sorcellerie (krtya-), le rituel hostile (abhicara-) et les pratiques terribles 
(ghora-). HENRY remarque que les abhicarikani et les angirasani (termes issus 
des manuels dénotant des catégories rituelles) sont des «charmes de magie 
noire si intimement liés souvent à ceux de magie blanche que la rigueur même 
de notre classification ne nous à pas permis de les exclure entièrement des 
chapitres précédents» (HENRY 1904, p.221). SHENDE (1952, p.6) aussi affirme 
que le contenu des hymnes ne corrobore nullement l’idée d’une différence 
essentielle entre les deux sages, à laquelle correspondrait une différence entre 
deux types de magies, blanche et noire. Il note même en passant, dans son 
étude sur les Añgiras, que ceux-ci sont identiques aux Atharvan!?7. Mais son 
argumentation, trop brève, mériterait d’être étoffée. 

Si l’on s’en tient aux manuels rituels de l’Atharvaveda, dont dépend le 
Gopathabrahmana: BLOOMFIELD avait déjà noté l’existence de la distinction 
dans le manuel du Vaitänasütra (5.10) entre deux catégories de plantes 
rituelles: celles qui relèvent du rituel auspicieux sont d’Atharvan (atharvant-) 
et celles du rituel hostile sont d’Añgiras (arngirasi-)l®. Le Vaitänasütra 





24° GRIFFITHS et SUMANT 2018, p. LxXIX; pour la datation p. XLI. 

25 BLOOMFIELD 1899, p.108. Sur l’histoire de ce prêtre du rituel solennel, voir FUJII 2014 et 
BRERETON 2004. 

26 BLOOMFIELD 1899, p.22; de même MACDONELL et KEITH 1912, p.18. 

27 SHENDE 1950, p.119 (à propos de $$ 10.6.20 cité I.3.2, exemple 4): «The Añgirasas, who 
are the same as the Atharvans, on account of that amulet, opened the fortress of the Dasyus and 


conquered them.» 





28 BLOOMFIELD 1897, p.xVIII-XIX. Voir aussi CALAND 1910, p.14. Cette distinction est reprise 
en GB 1.2.18 ainsi que dans la Karmapañjika mentionnée plus haut; voir GRIFFITHS et SUMANT 
2018, p.LXI-LXIV. 
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énumère la liste des plantes d’Añgiras, mais réfère au manuel originel dont 
il dépend à son tour, le Kausikasütra, pour la liste des plantes d’Atharvan, 
qui est donnée en KausS 8.16; les plantes y sont qualifiées de bienfaisantes 
($antah, littéralement «apaisées»), sans mention d’Atharvan. Le Kausikasütra 
distingue aussi plus généralement entre deux sortes de matériel rituel, le 
Santa sambhäram ou «matériel bienfaisant» (8.8) et sambhäram..äangirasam 
ou «matériel de sorcellerie» (47.2). Les mots $anta- et atharvan- apparaissent 
l’un à côté de l’autre dans un seul endroit du Kausikasütra: 


KausS 125.2 

vedabhigupto brahmana parivrto ’tharvabhih $antah sukrtam etu lokam 

«Qu'il aille au monde des bienfaiteurs, protégé par le savoir, entouré par la formule, et 
absous par les [formules? prêtres ?] Atharvan » 129, 

Ces trois textes, qui datent de la fin de la période védique, témoignent 
de l’émergence de nouvelles catégories rituelles qui unissent et organisent 
certains aspects de la tradition complexe dont témoignent les hymnes de 
l'Atharvaveda. La catégorie de £$anti- «apaisement», abstrait apparenté à 
l’adjectif $anta- «apaisé», a récemment été étudiée dans son développement 
par Marko GESLANI (2018). Il s’agit d’un ensemble post-védique de pratiques 
rituelles de défense contre les influences humaines et cosmiques hostiles, à 
l’usage du roi; elles font l’objet d’un partenariat entre le prêtre du roi versé 
dans le rituel de l’Atharvaveda et l’astrologue, un type d’expert peu présent 
à l’époque védique!%°, Cette catégorie, comme le montre GESLANI, n’est pas 
encore explicitement formée dans le Kausikasütra, mais ses commentateurs 
médiévaux Därila et Keéava!$l l’emploient volontiers comme grille de lecture 
dans leurs explications, même là où le Kaus$ikasütra ne conçoit de toute 
évidence pas le rite en question comme appartenant à une telle catégorie 
(GESLANI 2018, p.30, note 41; p.40). Elle est désormais une catégorie de 
référence pour les commentateurs, mais dans le manuel rituel védique elle n’est 
qu’en voie de le devenir; le terme $anti- lui-même n’y apparaît pas. 


1.4.2. Une distinction dans les hymnes de l’Atharvaveda ? 


Dans les recueils d’hymnes (Samhitä) formant la plus ancienne couche textuelle 
de l’Atharvaveda, l’idée d’une séparation entre magie bienfaisante ($anta-), 
associée à Atharvan, et magie terrible (ghora-), associée à Angiras, se révèle un 
anachronisme, étant un produit des textes rituels ultérieurs. Dans les hymnes 





129 Littéralement « apaisé ». Pour accéder au ciel, il faut s’être libéré des chaînes de la mort créées 
par les mauvaises actions. Sur cette conception d’une possibilité d’une vie après la mort au ciel 
pour les bienfaiteurs, qui apparaît à partir de l’Atharvaveda, voir BODEWITZ 1999a—2019. 

130 Mais voir ici le rôle des astérismes en PS 3.2. 

181 Le paddhati de Keéava est daté du xl‘siècle de notre ère (LIMAYE et al. 1982; voir aussi 


BisscHoPp et GRIFFITHS 2003, p.320), et présuppose le commentaire de Därila. 
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l'adjectif antd- est rare. Dans le recueil Saunaka, il n'apparaît que dans deux 
hymnes. Il est employé à propos du feu du bûcher en $S 3.21.9/PS 3.12.9, 
seule occurrence dans les deux recueils à proximité de laquelle un des sages 
éponymes est mentionné, et il s’agit d’Añgiras, pas d'Atharvan!?! À part cette 
occurrence, l'adjectif est attesté en $S 19.9.1-2 et 13-14, un hymne évidemment 
tardif appartenant à un chapitre qui forme un ajout secondaire. Par ailleurs, 
l’abstrait Sänti-, trouve ses seules occurrences dans l’Atharvaveda aux strophes 
3 à 5 et 14, où le mot est effectivement opposé à ghord-, le terrible, mais il faut 
souligner que ni Anñgiras ni Atharvan n'apparaissent dans cet hymne. Du côté 
du recueil Paippalada, à part 3.12.9 déjà noté, on rencontre une occurrence 
en 16.51.9. La racine verbale $am- d’où dérivent ces termes, et son thème de 
causatif Samaya- «apaiser», s’emploient généralement dans l’Atharvaveda!33 
pour référer à l’apaisement de puissances terribles: le dieu punisseur Rudra, le 
feu sous ses aspects maléfiques (incendie de forêt, feu du bûcher funéraire), le 
dieu de la mort, ou encore tout être en colère. Ces mots relèvent donc, dans 
l’Atharvaveda, de la sémantique de l’exorcisme, pour ainsi dire, et concernent 
des puissances de mauvais augure, ce qui préfigure de loin certains aspects de 
la catégorie rituelle ultérieure appelée $anti-. Mais le contenu rituel de cette 
catégorie post-védique n’est au final pas comparable à ce qu’on trouve à date 
ancienne ; elle est le produit, au moins un millénaire plus tard, de la combinaison 
d'éléments multiples issus de rituels différents. Quoi qu’il en soit, Atharvan n’est 
nullement le représentant de tout ce qui est $antd- dans les hymnes, quoi que 
ce terme puisse y désigner. 

Par contre, en remontant à des textes plus anciens dans les autres Veda, 
on peut retrouver une trace menue de la connexion entre Atharvan et le pôle 
bienfaisant, en opposition avec le domaine terrible d’Angiras. BLOOMFIELD 
(1897, p.xxI) a noté les passages suivants comme pouvant corroborer ces 
connexions: Pañcaviméabrahmana 12.9.10 lit bhesajam va atharvanani «les 
[formules] d’Atharvan sont un remède» (similairement PB 16.10.10); la 
Käthasarhita du Yajurveda (16.3) mentionne Atharvan en connexion avec les 
herbes médicinales! #4; le Kausïtakibrähmana (30.6) connaît le nom de «Ghora 
Añgirasa»—«le terrible fils d'Añgiras»!%. J'ajoute que l'hymne atharvanique 





1832 Dans 8c. Voir ici la traduction de la version de la PS, 3.21.8-9. 

133 Dans d’autres textes védiques, le causatif prendra aussi le sens de «tuer», et est employé de 
manière euphémique pour la mise à mort de la victime animale; voir VOEGELI 2005. 

134 BLOOMFIELD (1897, p. XXI) cite un article de WEBER (1855b, p.459), qui indique que le nom 
«Bhisaj Atharvana», auteur de RV 10.97 selon l’Anukramant, apparaît en KS 16.3, mais je trouve 
uniquement la mention d’Atharvan dans KS 16.3 dans l’édition de VON SCHROEDER 1900, p. 222- 


223. Même si le texte édité contredit cette affirmation (il convient de noter que l’édition postdate 





les études de BLOOMFIELD et de WEBER citées), MACDONELL et KEITH 1912, p.106, continue à 
la répéter. 
135 Ce nom propre apparaît au cours du récit de la compétition entre les Aditya et les Añgiras 


pour accéder au ciel; voir sous IL.6. Pour la traduction de ce récit en KausB 30.6, voir KEITH 1920, 
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aux herbes médicinales du Rgveda (10.97) est attribué à Bhisaj Atharvana 
dans l’Anukramant, mais comme ma glose le montre, il ne s’agit pas vraiment 
d'un nom propre, mais d’un nom tiré du contenu de l’hymne!%6. Il apparaît 
que si une opposition entre Atharvan et Añgiras existait bien avant les manuels 
rituels, celle-ci était en lien avec la médecine plutôt qu'avec une idée exprimée 
au moyen du terme $antd-. Il faut noter que ce terme n’était pas associé à la 
médecine dans les hymnes. 

Tournons-nous vers les hymnes de l’Atharvaveda, la couche textuelle la 
plus ancienne, afin de vérifier si cette répartition des spécialités entre Atharvan 
et Anñgiras, respectivement la médecine et la magie hostile, peut vraiment 
être maintenue ici. BLOOMFIELD affirme que son existence est claire, mais les 
passages qu’il rassemble ne prouvent en réalité que la connexion entre Añgiras 
et la magie hostile #7; il admet ailleurs que la connexion entre Atharvan et 
la guérison est faible, comme noté plus haut (BLOOMFIELD 1899, p.22). Un 
fait de base rend cette répartition improbable: comme l’a montré Georges-Jean 
PINAULT (2004), peu de choses séparent la médecine de la magie hostile dans 
les hymnes. Les maladies, comme les ennemis humains, sont figurées sous la 
forme de démons! #8 qu’il faut expulser avec violence. Le langage des hymnes 
médicaux relève souvent du même registre martial qu’on trouve dans les hymnes 
pour remporter une bataille. Enfin, les maladies font l’objet du même jargon 
inventif, fait de tortures et d’anathèmes, que celui qui est employé contre les 
ennemis démoniaques et humains!l%. Souvent il n’est même pas possible de 
cerner la nature de l’adversaire. L'identité du magicien et du médecin, tous 
deux tueurs de démons, opérant tous deux au moyen de formules ainsi qu’au 
moyen d'herbes, se révèle clairement dans l’hymne aux herbes du Rgveda: 


RV 10.97.6 
yâträusadhih samâgmata râjänah sâmitav iva | 
viprah sâ ucyate bhisâg raksohämivacâätanah || 


«Celui en qui les herbes se sont réunies, comme les rois (sont réunis) pour une rencontre, 





p. 526-527. 
136 Le seul autre hymne du Rgeveda attribué à un descendant d’Atharvan, 10.120, de Brhaddiva 
Atharvana, n’a aucune connexion avec la médecine. Dans la neuvième strophe, le poète se nomme 


puis s’identifie avec le dieu Indra. Plusieurs interprétations ont été proposées; voir l'introduction 





à l’hymne dans la traduction de JAMISON et BRERETON 2014. 

137 BLOOMFIELD 1897, p.xxXI; répété de manière plus synthétique dans BLOOMFIELD 1899, p.9 
138 Los maladies sont considérées comme des démons qui possèdent leur victime; voir ZYSK (1985, 
p.8) et EMMERICK (1993, p.91). 


139 Voir par exemple, dans ce travail, l'hymne 3.7.3-4, où le tétanos, figuré en démon arrogant, 





est châtré avec une corde; en revanche, 3.2 et 3.17 ne personnifient pas les maladies qui y sont 
mentionnées et se concentrent plutôt sur le savoir du médecin, mais c’est probablement parce qu’il 
s’agit dans le premier cas de complications liées à l’empoisonnement, et dans le second de blessures 


de guerre, afictions dont la cause devait être sentie comme d’origine humaine. 


51 MAGIE, VIOLENCE, MARGINALITÉ I.4 


ce savant inspiré est appelé médecin, tueur de forces démoniaques, éliminateur de 
maladies» (trad. PINAULT 2004, p.137). 


Il y a plus qui sépare la médecine védique de la science médicale indienne 
classique de l’Ayurveda que ne les rapproche; la démonologie disparaît 
largement au profit des pratiques empiriques et du système des humeurs 
inconnu des Veda (voir WUJASTYK 2003, p.XXIX). 

Il y a bien sûr des passages nettement «médicaux» dans l’Atharvaveda 
qui ont pour objectif clair la guérison: ils contiennent les termes bhisdj- 
«médecin» ou bhesajd- «remède», ou le nom 6sadht/i- «herbe médicinale», 
ou encore des noms de maladies, et peuvent décrire des interventions sur le 
corps. Pour trancher la question de l’association privilégiée d’Atharvan dans 
ce contexte, j'ai recensé les passages médicaux, ainsi définis, qui mentionnent 
Atharvan, ou Angiras, seul. On a déjà eu l’occasion de voir que les deux noms 
peuvent apparaître ensemble dans un contexte médical! 4, I] n’y a que quatre 
passages qui associent Atharvan seul à la médecine, sans mention des Angiras, 
et contrairement à ce qu’on pourrait attendre, il y en a six qui associent 
Añgiras seul avec la médecine. Commençons par Atharvan. 


[1.4.3. Atharvan et la médecine? 


Le premier passage mentionne Atharvan seul dans un acte possiblement 
médical, mais l’hymne en lui-même n’est pas médical, mais plutôt spéculatif: 


1. $S 10.2.26 (PS 16.59.9) 

mürdhänam asya sarnsivyâtharvaä hfdayarh ca yât | 

mastiskad ürdhväh prâirayat pâvamäné!#1 ’dhi $rsatäh || 

«Quand Atharvan eut recousu la tête ainsi que le cœur de l’(Homme), du crâne, de la 
tête même il s’éleva un (vent) purifiant qui le poussa en avant» (trad. RENOU 1956, 
p.152). 


I s’agit d’un hymne spéculatif sur l’homme et son âme, qui fait penser à 
Phomme primordial, première victime du sacrifice en RV 10.90. RENOU (1956, 
p.261, note 13) note qu’'Atharvan figure ici comme ancêtre de la race humaine. 
Deux passages, uniquement attestés dans la PS, donnent à des remèdes 
lépithète (parfois patronymique) atharvand- «(descendant) d’Atharvan» : 


2. PS 1.8.4 (ab: $S 2.3.4ab) 


upajika ud bharanti samudrad adhi bhesajam | 





140 Les passages cités [.3.2, exemples 1 et potentiellement 3. 

#1 L’épithète pavamana- «qui se purifie» est attestée 6x en PS 16, épithète de prana- «souffle » 
en 16.53.1, 16.139.2, probablement aussi 16.139.5; épithète du vent (vata-) 16.72.4. Enfin, dans 
16.96.84 (prose), le vent et le souffle sont identifiés l’un à l’autre: rtavo dantäh pavamaänah präno 
añgiraso rüpam «Ses dents sont les saisons, son souffle est [le vent] qui se purifie, sa forme, c’est les 


Añgiras» (dit de l’offrande du gruau de riz conçu aussi comme équivalent de Phomme primordial). 
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arusyänam | 4? asy atharvanarñh rogasthanam asy atharvanam || 

«Les fourmis apportent le remède en le puisant dans l’océan. Tu es [le remède] 
atharvanique pour la blessure, tu es l’arrêt atharvanique de la maladie » 143. 

3. PS 1.38.4cd 

ke$avardhanam asy ätharvanarh ke$adrrnhanam asy ätharvanam || 

«Tu es l’accroissement des cheveux atharvanique, tu es l’épaississement des cheveux 


atharvanique.» 


Le passage final se relierait au contexte médical par la mention d'herbes, 
mais celles-ci agissent contre des êtres démoniaques sans mention de maladie 
spécifique dans le reste de l’hymne. Les Atharvan, au pluriel, y sont des tueurs 
de démons mythiques: 


4. $S 4.37.1 (PS 12.7.1) 

tväyä pürvam âtharväno jaghnü râksärsy osadhe | 

tvâya jaghäna ka$yäpas tvâya kâänvo agâstyah || 

«Par toi, herbe, les Atharvan ont tué les démons auparavant. Par toi, Ka$yapa les a tués; 


par toi, Kanva Îles a tués], Agastya [les à tués] » 144, 


I.4.4. Añgiras et la médecine? 


N 


Voyons maintenant les passages qui associent Angiras à la médecine. 
Dans deux des passages, on remarque que lPépithète angirasd- «(fils) 
d’Anñgiras» est appliquée aux herbes médicinales explicitement décrites comme 
«bienfaisantes» ($ivd-), synonyme de $antd-, et par là supposées relever du 
domaine prétendument réservé à Atharvan: 


1. $S 8.7.17 (PS 16.13.8) 

yà rôhanty änñgirasih pârvatesu samésu ca | 

tâ nah pâyasvatih éivâ 6sadhih santu $ârn hrdé || 

«Les herbes, filles d’Añgiras, qui poussent dans les montagnes et dans les plaines, 


nourricières, bienfaisantes: qu’elles nous fassent du bien au cœur.» 





142 Sur les problèmes qui entourent cette forme, qui désigne le remède et que je traduis ici par 
«pour la blessure», voir le commentaire du Swiss Paippaläda Project (http://www.atharvaveda- 
online.uzh.ch/edition/01/008/03). 

143 On s'adresse au remède, bhesajd-, neutre comme les épithètes. Malgré les remarques de 
ZYSK (1985, p.208), le composé X-sthäna doit signifier «l'arrêt de X, qui arrête X»; voir le 
commentaire de cette strophe du Swiss Paippalada Project avec des remarques sur la formation 
(http://www.atharvaveda-online.uzh.ch/edition/01/008/04). Le verbe stha- décrit 
l’arrêt des maladies dans l’AV; voir $S 6.44.1d tisthad rôgo aydm tdva «Cette maladie 
tienne s’arrêtera». 


4 Sur Kanva, poète du RV associé à Añgiras, mais régulièrement démonisé dans l’AV, voir I.6. 
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2. $S 8.7.24 (PS 16.14.3) 

yäh suparnä ängirasir divyä yâ raghätol45 vidüh | 

vâyärnsi hamsä yâ vidûr yâs ca sârve patatrinah | 

mreä ya vidür 6sadhis täà asmä âvase huve || 

«J’appelle à son aide les herbes filles d’Angiras, célestes, que connaissent les aigles et les 
Raghat 146, que connaissent les oiseaux et les oies, que connaissent tous les êtres ailés, 


que connaissent les fauves. » 


L’épithète angirasd substantivée au masculin désigne un prédécesseur 
légendaire auquel s’identifie l’officiant dans un rite de prospérité ici: 


3. PS 5.30.9 

jyesthasya tvañgirasasya hastabhyam à rabhämahe | 

yathäsad bahudhänyam ayaksmarn bahupürusam || 

«Nous nous saisissons de toi avec les deux mains de l’aîné des fils d’Angiras, pour qu'il 


147 


y ait abondance en céréales, bonne santé ”", et abondance en hommes. » 


L’épithète est également appliquée à un arbre protecteur appelé Pilu: 


4. PS 7.19.6 

vada pilav añgirasa pakvo ’tistho vanaspate | 

athähur indrarñ jajñanar $akrarn ‘barjahye prati || 

«Ô arbre Pülu fils d’Angiras, quand tu te tenais là, mûr, alors le puissant Indra, disent-ils, 
à peine né, [tendit les bras] vers tes tétons (les fruits) » 148, 

Enfin, la différence entre maladies et démons est peu marquée dans les deux 
passages suivants. Le premier provient d’un hymne dirigé contre toute une 
gamme de nuisances, de la fièvre jusqu'aux démons et aux sorcelleries, en 
passant par «toutes les maladies». Le locuteur s’adresse au Jañgida, nom d’un 
arbre ou de l’amulette faite de son bois, et l’identifie à Anñgiras: 


5. $S 19.34.6cd (PS 11.3.6cd) 
tém u tväñgira tti brahmanäh pürvyä viduh || 


«Et les brahmanes d’antan te connaissent ainsi par le nom “Añgiras”. » 





145 Pour la PS, K lit vaghato. 

16 L'oiseau désigné par le terme raghät-, dont la seule autre occurrence apparaît en PS 12.8.5, 
où il est une épithète des Apsaras (pas de variante; hymne non attesté dans K), n’est pas identifié. 
146 Littéralement, «absence de consomption». L'expression «avec les mains de [nom d’une 
puissance pertinente|» est employée de manière répétée dans une litanie en PS 9.21; voir par 
exemple 1g: ekarses tua caksusa pasyamy ekarses tva hastabhyam à rabhe «Je te regarde avec l’œil 
du sage unique, je me saisis de toi avec les deux mains du sage unique». Hors litanie, l’expression 
est attestée (avec les mains du dieu Bhaga), en $$ 6.102.3/PS 19.14.3. 

148 Sur cet arbre et le contexte de la strophe, voir GRIFFITHS 2009, p.438, avec l'édition et 


traduction en anglais de l’hymne. 
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Dans le passage suivant, l’épithète angirasd- est appliquée à une corne employée 
pour détecter les démons, mais cette corne à valeur médicinale ailleurs (PS 3.2): 


6. PS 3.22.1 

visanasy añgirasi devajah praticaksant | 

divas prthivyah sambhüta sahasraksihaidhi nah || 

«Tu es la corne, une fille d'Añgiras, une fille des dieux, révélatrice [de démons]. Née du 
ciel et de la terre, sois ici pour nous celle aux mille yeux » 129: 

Ces données montrent que les hymnes de l’Atharvaveda ne témoignent pas 
de l’existence d’une répartition entre Atharvan et Añgiras selon la dichotomie 
entre médecine bienfaisante et magie hostile. C’est le Gopathabrahmana qui 
a polarisé les deux noms, en essayant de regrouper tout ce qui pouvait être 
considéré comme auspicieux dans l’Atharvaveda sous le terme $anta- «apaisé 
> bienfaisant », lequel terme correspondait à une nouvelle catégorie rituelle en 
cours de développement, la «$anti», et qui englobait, entre autres, certains 
aspects de la guérison rituelle atharvanique. 


1.4.5. La médecine, une pratique impure 


Il importe de noter que si la pratique de la médecine fait bien partie de 
P'Atharvaveda depuis toujours, elle ne peut pas avoir été considérée en soi, 
à l’époque ancienne, comme formant un aspect positif de cette tradition. 
L'idée que la médecine serait une profession respectée est problématique pour 
l'époque. L'Atharvaveda décrit le médecin comme un brahmane ($S 4.6.1), 
mais tout en ayant ce titre, le médecin brahmane est une figure liminale. 
Dans le Vajurvedal5?, un récit ancien témoigne de la position marginale du 
médecin: les Aé$vin, dieux jumeaux à cheval, guérisseurs connus du Rgveda, 
étaient exclus du culte solennel parce qu’ils étaient médecins. Ils y obtiennent 
une place parce qu’ils savent remédier aux défauts du rite: en l’occurrence, la 
tête du rite est coupée, et il faut la lui remettre, ce qui relève des compétences 
du médecin!°l, La Maiträyanisarnhita ajoute que les Aévin ne boivent pas le 
Soma, l’offrande rituelle par excellence du culte solennel, bue par les officiants. 
La Taittiriyasamhita est plus sévère dans sa description, et va jusqu’à interdire 
la médecine aux brahmanes: 








149 Les Sadanuva, démones à l’origine de diverses affictions chez la femme enceinte et chez l’enfant 
(voir SELVA 2019, p.41-52), sont mentionnées dans la strophe suivante, PS 3.22.2. 

150 MS 4.6.2, TS 6.4.9.1-33, $B 4.1.15.13-15; voir BLOOMFIELD (1899, p.26) et MACDONELL et 
KEITH (1912, p. 104-105). 

151 La MS appelle cela une präyascitti-, une expiation (ici pour une faute rituelle) ; l’Atharvaveda 
est particulièrement riche en formules expiatoires, comme son manuel rituel, le Kausikasütra. Les 
expiations sont à mettre en relation avec les «apaisements» des divinités en colère mentionnés 


dans le paragraphe précédent. 
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TS 6.4.9.1-2 

épütau va imâu manusyacaräu bhisäjav fti 

tâsmad brahmanéna bhesajärh n4 käryàm âpüto hy èsd ’medhy6 y6 bhisäk | 

«Ces deux sont impurs, étant des médecins qui errent parmi les humains. C’est pourquoi 
un brahmane ne doit pas pratiquer la médecine, car celui-là, le médecin, est impur, 


indigne du sacrifice. » 


Toutefois, quelques mesures visant à purifier les actes médicaux sont décrites 
dans les vers qui suivent immédiatement. Dans les hymnes de l’Atharvaveda 
lui-même, le médecin est décrit avec respect, comme un jeune héros (PS 3.17.2, 
9.3.2 et 16.16.5—$S 10.415), mais la source de son impureté est évidente. La 
mention que les médecins «errent parmi les humains» fait peut-être référence 
au fait qu'ils soignaient quiconque pouvait payer; en tout cas ce n’était pas 
une profession isolée du reste de la société. Ils entraient en contact avec des 
substances impures et fréquentaient la mort. Le dieu terrible Rudra est aussi 
appelé «le meilleur des médecins» (PS 1.95.1). Mais un hymne du Rgveda 
composé par le poète nommé $i$u Angirasa, le «Bébé des Angiras »!°? suggère 
que le professionnel du ritel®% et un médecin pouvaient appartenir à la même 
famille: RV 9.112.3a karür ahäm tatô bhisäk «Je suis barde, papa est médecin». 
Ou du moins, vu le nom du poëte, les membres de la famille des Angiras 
pouvaient mettre leur maîtrise de la formule au service de la médecine aussi 
bien que du culte. Ces spécialités sont décrites en plus grand détail dans le 
même poème: 


RV 9.112.1 

nänänärn vä u no dhfyo vi vratäni jänänäm 

tâksa ristärn rutâm bhisâg brahmä sunväntam ichatindräyendo pâri srava || 

«En des sens divers (vont) nos pensers, opposés sont les vœux des hommes: le charron 
cherche une cassure, le médecin une fracture, le compositeur de formules, quelqu'un qui 
presse le Soma. — Coule, à liqueur, pour Indra tout à l’entour!»> (trad. adaptée de 


Renou)154, 


L5. Anñgiras en tant qu’'Atharvan 
1.5.1. Un nom propre et un nom de prêtre 
Si les hymnes ne corroborent pas l’idée qu’Atharvan et Añgiras symbolisent les 


pratiques médicinales et hostiles respectivement, à quoi correspondent-ils ? Il 
est probable que le terme dtharvan- désigne non pas une famille spécifique à 





152 Le nom vient du fait que l’hymne emploie des mots relevant du registre familial pour les 
membres de la famille. 

158 Era peut parfois avoir un sens rituel technique comme titre d’un chantre; voir KÔHLER 2018, 
p.114. 

154 RENOU 1956, p.49. Il traduit brahmän- par «prêtre». 
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côté de celle des Añgiras, mais un titre de prêtre, peut-être «prêtre du feu» 
comme ce mot est effectivement traduit dans quelques-unes de ses occurrences 
rgvédiques par JAMISON et BRERETON!%. L'idée qu'il puisse s’agir d’un titre 
et non d’un nom de famille avait déjà été proposée par MACDONELL, après 
examen de l’ensemble des occurrences!%6. Les Atharvan figurent dans le RV 
et dans l’AV comme des instituteurs du culte, les premiers à allumer le feu 
rituel. Le mot dtharvan- lui-même est le reflet védique d’un nom de prêtre indo- 
iranien *atharwan, dont le correspondant avestique est adrauuan-/aÿaurun-1°7. 
Une strophe du Rgveda contient les trois noms, Añgiras, Bhrgu et Atharvan, 
employés dans les premières désignations de l’Atharvaveda discutées sous L.3: 


RV 10.14.6 (repris PS 18.63.1/$S 18.1.58) 

äñgiraso nah pitâro nâvagvä âtharväno bhfgavah somyäsah | 

tésarh vayärm sumatâu yajñfyanam âpi bhadré saumanasé syama || 

«Les Angiras, nos pères, les Navagva, des prêtres Atharvan, les Bhrgu, dignes du Soma 
— puissions-nous être en faveur auprès de ceux-ci, qui sont dignes du culte, et aussi, dans 


leurs bonnes grâces » on 


Le mot dtharvan- est normalement traduit comme un nom propre!? mais je le 
traduis ici comme un titre en apposition au nom propre précédent: ainsi, trois 
noms propres (Añgiras, Navagva, Bhrgu) sont accompagnés de trois épithètes 
(«pères», «prêtres Atharvan», «dignes du Soma»). Il est possible que chacune 





155 Jj-B 2014 (RV 8.9.7, 10.87.12, 10.92.10). L'idée de BLOOMFIELD (1899, p. 1) selon laquelle ces 
noms de «prêtres du feu» ont été associés avec l’Atharvaveda parce que celui-ci relevait du rituel 
domestique, supposé centré sur le feu rituel, par contraste avec le rituel solennel, supposé centré 
sur l’offrande de Soma, ne peut être admise: tout le rituel védique, domestique et solennel, est 
centré sur le feu, et il n’y a pas d’offrande de Soma sans feu. En outre, comme BLOOMFIELD le 
montre lui-même, lAtharvaveda ne relève pas uniquement du rituel domestique. 

156 MAGDONELL 1897, p.141. Dans MACDONELL et KEITH (1912, p.17), il est noté que le don de 
vaches aux Atharvan comme récompense de leur travail rituel en RV 9.11.2 pourrait faire supposer 
une référence à une famille particulière, mais les autres occurrences n’ont rien de concluant, et on 
pourrait simplement comprendre que le don à été fait aux prêtres. 

57 Lugorskv 2001, p.303. Voir EWAïa sous dtharvan- «Priester; Name des ersten Priesters 
des Vorzeit (RV+)». Le rapprochement étymologique de la première partie *athar- avec le nom 
indo-iranien du feu *atr° est généralement rejeté. Comme noté 1.1.3, il s’agit d’un emprunt à une 
angue non indo-iranienne. 

158 Les Navagva sont un sous-groupe des Añgiras; voir SHENDE 1950, p.115. Ils apparaissent avec 
es Añgiras aussi en RV 10.108.8. 

59 JAMISON et BRERETON 2014: « The Añgirases, our forefathers, the Navagvas, the Atharvanas 





[sicl, the Bhrgus deserving of soma-—may we be in the favor of these who are deserving of the 
sacrifice; may we be also in their propitious benevolence» ; de même GELDNER: «Unsere Väter, 
die Angiras’, die Navagva’s, die Atharvan’s, Bhrgu’s, die Somawürdigen—in der Gunst dieser 


Opferwürdigen und in ihrem glückbringenden Wohlwollen môchten wir sein.» 
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des épithètes s’applique aux trois noms propres!60. 

C’est un fait qu'Atharvan ne donne son nom à aucun gotra (lignée de 
brahmanes), contrairement à Bhrgu et à Angiras, d’où dérivent les noms de 
famille «Bhärgava» («descendant de Bhrgu>) et «Añgirasa» («descendant 
d’Angiras») qu’on rencontre aujourd’hui encore en Inde (la graphie est bien 
sûr flottante en pratique). Parmi les gotra mentionnés pour les brahmanes 
de l’Atharvaveda bénéficiaires de donations dans les inscriptions recensées 
par SCHMIEDCHEN (2007, appendices p.374-376), on trouve les Bhärgava, 
mais aucune mention n’est faite des Añgirasa, et encore moins d’un nom 
qui ferait référence à Atharvan. Bhrgu, Anñgiras, et Pippalada sont les 
sages atharvaniques emblématiques de la littérature rituelle médiévale; 
Atharvan ne semble pas jouer ce rôle (GRIFFITHS et SUMANT 2018, p. LVIl). 
Atharvavedaparigista 2.2.3 désigne spécifiquement un Bhrgu instruit dans la 
science atharvanique comme meilleur candidat au poste de purohita, chapelain 
du roil6l, Une autre strophe du Rgveda semble faire des Bhrgu une famille qui 
continue la tradition sacerdotale de l’Atharvan: 


RV 10.92.10cd 
yajfäir âtharva prathamé vi dhärayad devä dâksair bhfgavah sâr cikitrire || 
«Le premier prêtre Atharvan distribua [la gloire] par les rites. Les dieux et les Bhrgu, 


par leurs compétences, perçoivent de la même façon 162 


Les prêtres Atharvan sont toujours associés au culte ancien. Les prêtres du feu 
actuels (du point de vue du locuteur dans l’hymne) sont appelés u$fj-: deux 
strophes après cette dernière, le locuteur de l'hymne s’appelle lui-même ainsi: 
RV 10.92.10 na usÿjam «de nous, les prêtres du feu». Il est d’ailleurs possible 
que l’idée d’«Atharvan» dans le rôle du prêtre et «Anñgiras» dans celui du poète 
fasse écho aux deux rôles rituels védique et avestique du usfj/usig «prêtre du 
feu» et du kavt/kauui «poète-sage», selon l'explication de JAMISON et BRERE- 
TON: 


Originally, however, the kavt/kauui may have had specific ritual functions within the 


forerunners of the Avestan and Vedic rites. Those functions may have complemented 





160 Le prêtre Atharvan n’est pas étranger au culte du Soma; il porte une coupe de Soma à Indra 
en PS 18.74.6, dans un hymne funéraire. 

161 SANDERSON 2007, p.205, note 30. Les Parigista ou «appendices»> de l’Atharvaveda forment 
un corpus composite dont les différents livres ne sont pas tous de la même époque, mais ils ne 
doivent pas du moins être antérieurs au début de notre ère. AVPari$ 40, par exemple, est daté 
de la seconde moitié de notre ère. Voir BISsSCHOP et GRIFFITHS 2003, p. 323-324, avec référence à 
MODAK 1993. 

162 Voir JAMISON et BRERETON 2014: «The first Atharvan (priest) distributed it through 
sacrifices. The gods and the Bhrgus perceive with like mind through their skills» ; différemment 
GELDNER 1951: «Durch Opfer stellte zuerst Atharvan die Ordnung fest; die Gôtter und die 


Bhrgu’s waren in ihren Bestrebungen eines Sinnes. » 
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those of another figure, the us, a term that also has an Avestan cognate, usig. Although 
anciently the u${j/usig may have been a specific priestly office, the Reveda uses the term 
u$ij to describe various priests who tend the ritual fire. To give the sense of as a technical 
term for such a category of priests, we have translated it as “fire-priest.” So then, likely 
reflecting a very ancient distribution of roles, the u$tj priests were masters of ritual action, 
while the kavi was the master of words and knowledge» (JAMISON et BRERETON 2014, 
p.30). 


Enfin, on notera que dans l’explication du nom de l’Atharvaveda qui figure 
dans l’épopée du Mahäbhärata (5.18.5), Anñgiras seul apparaît sous la forme 
d’un personnage, alors qu’Atharvan désigne un genre de formules: Anñgiras loue 
Indra avec les formules atharvaniques; Indra déclare donc que ce Veda portera 
le nom d’atharvañgirasah, la combinaison des deux éléments (BLOOMFIELD 
1899, p.27). 

L’Atharvan est donc un type de prêtre associé à une époque légendaire, 
et il est obsolète par rapport au culte $rauta. Même le Gopathabrähmana et 
la littérature rituelle atharvanique ultérieure semble vouloir abandonner la 
connexion à Atharvan: ils essaient de s'intégrer au culte $rauta en se réclamant 
le poste du prêtre «Brahman», en parallèle à leur promotion de l’appellation 
«Brahmaveda», comme expliqué sous [.3.2; ils préfèrent les «Bhrgu et 
Añgiras» (bhrgvanñgiräsah) aux «Atharvan et Añgiras» (atharvañgiräsah). 
L’Anukramant de l’Atharvaveda attribue plus de la moitié des hymnes de 
l’Atharvaveda ($aunakiya) à «Atharvan» et à «Brahman» ; Stanley INSLER, 
ayant noté qu'il s'agissait de deux noms génériques et suite aux résultats de 
son étude comparée des techniques employées par les différents poètes des Rge- 
et Atharva-veda, à suggéré en hypothèse l’idée que les vrais poëtes de l’'AV 
étaient les descendants de Kanva et d’Anñgiras, les familles responsables des 
livres 1 et 8 du Reveda: 


«AI these facts point to the notion that Kanva poets and their cousins, the Añgirases, 
are really the authors hidden behind the general rsi names Atharvan and Brahman, to 
whom the very poor Atharvan Anukramanïs ascribe more than 50 percent of $aunaka’s 
süktas. This proposal can be supported linguistically, which I shall undertake on another 


occasion» (INSLER 1998, p.17). 


Asko PARPOLA voit aussi l’Atharvan comme nom d’une tradition représentée 
par les poètes des familles de Kanva et Añgiras (2015, p.303). WITZEL, suite 
à son travail sur les auteurs du Rg- et de l’Atharva-vedal%, remarque dans un 
article ultérieur: 


«Interestingly, the clans of the authors of both texts [les Sarnhitäa du Rgeveda et de 
PAtharvaveda, C.S.] are largely the same: most of them belong, directly or indirectly 


(by alleged adoption) to the Añgiras and the Bhrgu. The AV was originally called “the 





168 Voir WITzEL 1995b, section «2c. Authors», p.316. 
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(text) of the Atharvans and Anñgiras” or “the (text) of the Bhrgu-Angiras”. In order to be 
acceptable as an official $rauta collection (samhita) of the Kuru realm, the old sorcery 
texts had to be “adopted” or reworked by priests/poets belonging to these famous clans » 
(WITZEL 1997a, p.278, note 85). 


Mais plus tôt dans le même article, il souligne plutôt les Känva à la place des 
Bhrgu: 


«It has not been recognized that when Rgvedic composition (mainly by Añgirasa, Känva, 


164) 


poets ended, this tradition was continued by the same Añgirasa Brahmins with the 


speculative hymns of the AV» (WITZEL 1997a, p.276; voir aussi p. 293). 


En réalité, THIEME (1952, p.122) avait déjà suggéré que l’Atharvaveda 
représente les derniers efforts de composition active de poésie rituelle, mais 
il ne mentionne pas spécifiquement les familles de poètes impliquées. Quoi 
qu'il en soit, &Atharvan» n’est jamais identifié comme un nom propre humain 
attribuable à une lignée (semi-)historique de prêtres-poêtes. Ce sont d’autres, 
surtout Anñgiras, mais aussi les Bhrgu, qui sont liés dans diverses variations 
sur le nom de l’Atharvaveda (1.3) à la continuation de la tradition attribuée 
aux prêtres Atharvan. Si, à la différence des Bhrgu et des Anñgiras, les Kanva 
n'ont jamais figuré parmi les divers noms de l’Atharvaveda, c’est parce que 
leur nom était déjà devenu synonyme de «démon» dans les hymnes mêmes de 
l'Atharvaveda. Les hymnes $S 2.25 et PS 4.13 sont dirigés contre les Kanva 
«mangeurs de fétus», garbhadd- ($S 2.25.3c/PS 4.13.6c), et «effaceurs de 
vies», jivita-yépana- ($S 2.25.4b/PS 4.13.5d). Karl HOFFMANN (1940—1975, 
p.15-28) a montré que le nom kénva- signifie en réalité «sorcier». Il s’agit 
d’un reflet dialectal de krnva-1%5 «qui agit (par la magie)» (voir I.2). La 





164 Los Añügirasa et les Känva sont d’ailleurs liés dans la création de la compilation liturgique 
multi-familiale pour l’offrande de Soma du livre 9 du Rgveda, comme l’a montré Theodore 
PROFERES (2003b ; voir p.16-18), en collaboration avec les Atreya, auteurs du livre 5 du Rgveda. 
Il s’agit d’une innovation rituelle qui s'inscrit dans l’évolution vers un système unifié, avec une 
liturgie unique, au service du regroupement politique d’un certain nombre de clans védiques 
(voir sous I.7). Ce fait rejoint l’idée d’une connexion particulière entre l’Atharvaveda et la sphère 
politique, s’il s'avère que ces Añgirasa et les Känva sont aussi responsables pour la rédaction en 
recueil de l’Atharvaveda. PROFERES analyse également un certain nombre de cérémonies royales 
de l’Atharvaveda dans son livre de 2007 sur le rituel royal védique. Le mouvement d’unification 
rituelle et politique s’accompagne de la composition d’hymnes en faveur de la concorde (voir dans 
le présent travail PS 3.23, fait sur le modèle du dernier hymne du RV, 10.191). Il s’agissait de 
dépasser le monde de rivalité violente entre prêtre-poêtes individuels, entre familles, entre clans 
védiques. Voir PROFERES 2007, p.12: «No longer were rites undertaken by members of a single 
priestly lineage, as they were in the period reflected in the Rgvedic compositions themselves: this 
state of affairs accentuated divisions and encouraged rivalry between different priestly families ». 
Pourtant, curieusement, c’est la magie hostile caractéristique de l’Atharvaveda qui reflète le mieux 
l’ancien mode de compétition virulente. 


165 La PS lit souvent krnva- dans un souci d’archaïsme, par contraste avec la $S. 
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réputation violente des Kanva a finalement éclipsé leur dignité de poètes 
brahmanes du Rgeveda; en tout cas leur nom n’a jamais été mis en avant par 
ceux qui défendaient le statut de l’Atharvaveda en général. Comme on l’a vu, 
le Gopathabrähmana de l’Atharvaveda présente une tentative de promulguer 
le nom «Brahmaveda» (1.3.2), purgé de toute référence au nom d’une famille 
potentiellement mal réputée. 


1.5.2. Un lien ancien avec la magie hostile 


Les Angiras, malgré l’épithète ghord- «terrible», qui leur est associée depuis le 
Reveda (10.108.10), restent respectables en tant que sages mythiques dans la 
littérature védique, comme le note SHENDE dans son étude sur ces derniers!66. 
Comme les Atharvan, les anciens prêtres qui fondent peut-être leur identité 
professionnelle, les Añgiras sont les premiers sages légendaires à avoir «trouvé» 
le feu dans les arbres, à l’avoir allumé pour le culte, et à avoir accompli les 
rites!67. Si les Añgiras sont les pères fondateurs du culte, comment ont-ils 
pu donner leur nom à un recueil qui occupe une position marginale dans le 
système rituel védique? Ils ne sont, d’ailleurs, associés à aucun recueil du 
Yajurveda, le plus important pour le rituel solennel ($rauta), même si les divers 
recueils yajurvédiques font référence aux Anñgiras comme modèle sacrificiel 
légendairelS8,. 

On vient de citer l’opinion de WiTzEL (1997a, p.278, note 85) qu'il fallait 
donner le nom de sages respectables à la tradition de magie brahmanique 
pour en faire un Veda digne de ce nom. La chose est vraisemblable, mais 
je soutiendrais que le nom d’Añgiras n’est pas associé de manière purement 
secondaire avec l’activité rituelle caractéristique de lAtharvaveda. Les Angiras 
sont précisément des fondateurs, les auteurs d’actes décisifs qui modifient l’état 
du monde. Ils ne sont pas des agents du maintien de l’ordre cosmique, comme les 
contemporains qui accomplissent les rites dans le Rgveda. Comme les Atharvan, 
les Añgiras appartiennent au passé, au commencement des temps, à une époque 
où le monde devait être organisé pour la première fois: 


RV 1.83.4-6 

äd ângirah prathamäâm dadhire vâya iddhâgnayah $âmya yé sukrtyâya | 

särvam panéh sâm avindanta bhôjanam â$vävantarn g6mantam â pasüm nârah || 4 || 
yajñäir âtharva prathamäh pathäs tate tâtah sûryo vratapä venä äjani | 


à gâ ajad u$âna kävyäh sâca yamäsya jätäm amftarn yajäamahe || 5 || 





166 Mais sa conclusion est trop généralisante (1950, p.108): «After going through their account 
in the whole Vedic literature we feel that among the Brahmanical circles the Angirasas were highly 
respected and considered as standard by all in the sacrificial and later on in the philosophical 
discussions too. » 

167 Voir MACDONELL (1897, p. 142-143) et SHENDE (1950, p.110-113, 116-117). 

168 SHENDE (1950, p.116) présente les passages yajurvédiques. 
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barhir va yât svapatyäya vriyâte ’rkô va $lôkam äghôsate divi | 

grâva yâtra vâdati kärûr ukthyàs tâsyéd fndro abhipitvésu ranyati || 6 || 

«4. Alors les Añgiras assumèrent le premier âge, eux qui (avaient) allumé les feux-rituels 
avec un effort-physique (et le désir) de l’acte pie. (Ainsi) trouvèrent-ils ensemble toute 
la nourriture de l’Avare; les seigneurs r(amenèrent) le troupeau fait de chevaux, fait de 
vaches. 

5. Grâce aux sacrifices, Atharvan le premier a frayé les chemins; là-dessus le Soleil est né, 
gardien des lois, voyant. U$anas Kävya a ramené les vaches (au parc), (toutes) ensemble. 
Nous adorons la naissance immortelle de Yama. 

6. Soit que la litière sacrificielle qu’on jonche en vue (d’acquérir) une bonne descendance, 
soit que le chant fasse retentir au ciel l’appel (aux dieux), là où parle la pierre-presseuse, 
(tel) un barde qui sait l'hymne, c’est chez lui qu’Indra se plaît lors des retours (au terme 
du jour)» (trad. RENOU EVP 17, p.31). 


Le nom des Añgiras et des Atharvan est ici à chaque fois suivi du mot prathamd- 
169 comme pour souligner l'aspect légendaire de leurs actions cosmiques, par 
contraste avec les verbes au présent et avec la description d’activités rituelles 
quotidiennes dans la dernière strophe. «Nous» désigne un acteur du moment 
présent (strophe 5), alors qu'Atharvan et Anñgiras agissent au passé. Même si 
le prêtre actuel imite ses prédécesseurs et s’y identifie momentanément pour 
effectuer le renouveau cyclique du monde!”°, il reste distinct d'eux. 

Les Angiras ne sont pas connus uniquement pour être les fondateurs du 
culte avec les Atharvan, ou en tant qu'Atharvan. Ils jouent un rôle essentiel 
dans un des récits mythiques les plus importants du Rgveda: c’est avec l’aide 
des Anñgiras que le dieu Indra détruit le roc démoniaque Vala qui renferme 
dans une caverne les biens essentiels de ce monde, la lumière et les vaches. Ils 
y parviennent en chantant des hymnes qui agissent par la vérité secrète qu’ils 
expriment: l’identité secrète des Aurores et des vaches!71. Cet acte fondamental 
et cosmogonique de la destruction de l’ennemi opérée par la formule nous 
renvoie à la magie des Angiras dans l’Atharvaveda. Les Añgiras ont donc depuis 
toujours agi en experts du rituel hostile, ici réduit pour ainsi dire à ses éléments 
principaux que sont la formule chantée et le savoir. En outre, ils mettent cette 
magie au service du dieu qui incarne le roi guerrier par excellence, c’est-à-dire 
Indra. Ils mènent ensemble une guerre magique contre l'ennemi Vala. Angiras 
accomplit dans ce récit mythique le rôle du prêtre affecté en tant qu’assistant 
personnel du roi, le puréhita-17?, rôle que les représentants de l'Atharvaveda 
ont cherché à remplir par le biais de leur recueil d’hymnes Paippaläda (voir 
L.8). Enfin, une strophe du Rgveda montre l'association du prêtre Atharvan, et 
par extension d’Añgiras, avec les pratiques de sorcellerie: 





LE L'emploi de ce mot est discuté dans l'introduction à cet hymne par JAMISON et BRERETON 
(2014, p.210-211). 

170 Voir ELIZARENKOVA 1992, p.71-73. 

171 JamisoN 2007, p.132-133; JAMISON et BRERETON 2014, p.22. 

172 Voir BRERETON 2018 sur l’évolution de ce terme. 
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RV 10.87.12 

tâd agne câksuh prâti dhehi rebhé $aphärüjarñn yéna pâsyasi yatudhänam | 

atharvaväj jyétisa dâivyena satyärn dhürvantam acitarh ny dsa || 

«Ô Agni, fixe cet œil, par lequel tu vois le sorcier briseur de sabots, dans le [chanteur] 
à la voix rauque. Comme un prêtre Atharvan, brûle avec ton éclat céleste le [sorcier] 


irrespectueux qui nuit à la vérité.» 


Le fait que l’Atharvan agisse contre les sorciers ne signifie pas qu’il ne puisse 
pas être appelé lui-même «sorcier», comme on l’a vu sous [.2. 


L6. Les Añgiras, innovateurs à la pointe et aux marges 


Quels qu'ils soient, les auteurs des hymnes de l’Atharvaveda sont aussi 
ceux qui continuent la composition de nouveaux hymnes après l’époque du 
Rgevedal "3. Les hymnes de l’Atharvaveda forment l’extension de la tradition 
d'innovation poétique après la clôture du recueil du Rgveda, en même temps 
qu’une nouvelle importance est accordée à la mémorisation et la récitation 
d'éléments liturgiques fixés dans le système rituel $rauta. Il ne doit pas 
paraître surprenant de voir figurer les hymnes spéculatifs de réflexion sur le 
rituel dans le même recueil que les hymnes «magiques». Ces derniers relèvent 
de prodiges effectués par la mise en pratique, pour des besoins ponctuels, 
du savoir ésotérique sur les identités secrètes sous-jacentes à toutes choses 
dans l’univers!74, Les Anñgiras et leurs associés cultivaient ce savoir dans la 
composition des hymnes spéculatifs, et le mettaient en œuvre pour proposer 
des solutions rituelles à divers problèmes de la vie quotidienne. Ils le mettaient 
en œuvre aussi dans des rites aux ambitions plus grandes, pour s’assurer une 
vie au ciel après la mort, possibilité qui apparaît uniquement à partir des 
hymnes de l’Atharvavedal"5. 

Ces rites sont liés à ceux qui dans le système solennel sont appelés 
Agnicayana, Pravargya et Mahävratal76, Ces derniers font l’objet des textes 
ultérieurs appelés Aranyaka «forestiers», enseignements considérés comme 
si dangereux qu’il fallait les étudier dans la «forêt», espace situé en dehors 
du village. Il est possible que l’approche des représentants de l’Atharvaveda 
aux grands rites pouvait aussi attirer un certain opprobre généré par la peur. 
Cet effet peut être partiellement expliqué par leurs liens avec les Vratya, 
groupes de jeunes guerriers qui accomplissaient des raids violents en guise 





173 WyrrzeL 1997a, p.276; aussi p.293: « While the RV was brought to closure, Brahmân poetical 
activity continued in the AV». Certaines parties de l’Atharvaveda, dont le livre 20 de la PS, 
pourraient même appartenir à la fin de la période védique; voir GRIFFITHS 2009, p. XI, note 1. 
174 Voir la discussion de WITZEL 1979 sous L.1.1. 

175 Bopewirz (1999a—2019) a montré qu’une telle idée n’existe pas dans les hymnes du Rgveda. 
176 Voir ici PS 3.38, lié à l’Agnicayana, et PS 3.25, lié aux deux autres, comme SELVA (2019a, 
p. 357-408) l’a montré. 
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d'initiation au statut d'hommes accomplis et indépendants, et qui avaient une 
connexion particulière avec les rites discutés dans les Aranyakal77, Les Vratya 
sont célébrés dans l’Atharvaveda, mais les autres Veda connaissent des rites 
de purification pour les (ré)intégrer à la société védique; leur position est à 
ce point ambiguë que certains pensent qu’il s’agit de groupes étrangers ou 
hérétiques et que les rites en question sont des rites de conversion religieuse 
(SELVA 2019a, p.334, note 33). 

Il existe un récit commun aux Angiras et aux Vraätya, récit d’ailleurs 
apparenté à celui des A$vin, les médecins divins, qui a été présenté sous I.4. 
Voici la structure essentielle du récit: un groupe (les Anñgiras, les Vrätya, les 
Aévin médecins) se voit exclu du culte en raison de son manque de savoir 
rituel et doit trouver le moyen de se faire accepter. Dans l’histoire des Aévin, 
racontée surtout dans le Yajurveda, les dieux jumeaux ne connaissent pas le 
rite fondamental de Soma, et sont en outre impurs à cause de leur pratique 
de la médecine, mais ils sont acceptés parce qu’ils savent «guérir» les défauts 
du rite. L'histoire des Vratya et des Anñgiras possède une autre dimension car 
elle est liée à la recherche de l’immortalité, les protagonistes étant humains à 
l'origine. La Käthasarnhita du Yajurveda!"8 raconte que les Añgiras étaient en 
compétition avec les Aditya (des dieux!) pour l’accession au ciel. Les Añgiras 
chutent, et doivent demander aux Aditya, qui eux ont rencontré le succès, de 
leur enseigner les chants et oblations nécessaires!7?. Les Vrätya, dont l’histoire 
est racontée dans les Brähmana du Sämaveda!$0, semblent avoir été privés 
du savoir rituel nécessaire pour accéder au ciel à cause de divers actes de 
maladresse: ils ne demandent pas la permission au dieu Varuna (PB 24.18.2), 
ou bien, partis en expédition, ils étaient absents quand les dieux ont rejoint 
ciel, et par conséquent à leur retour d'expédition ils ne retrouvent plus le point 
de départ vers le ciel (PB 17.1.1); JB 2.221 explique que les Vrätya sont dans 
la confusion après leurs raids guerriers. En tous les cas, ils doivent apprendre 
de personnages divins les chants ou les rites nécessaires pour rejoindre le ciel. 
Enfin, ce récit est aussi apparenté à celui du dieu terrible Rudra, divinité 
bien présente dans l’Atharvaveda, qui a lui aussi été exclu du culte et du 
chemin pour monter au ciel, comme les autres (SELVA 2019a, p.393-394). 
Cette connexion entre les Vratya et les Anñgjiras renforce l’idée de la position 








177 SeLva 2019a, p.333-336 (note 34 en particulier); pour un résumé des recherches récentes sur 
la question, voir SELVA 2019b, p. 217-220. 

178 KS 9.16 (VON SCHROEDER 1900, p.119); résumé dans SHENDE 1950, p.118. TS 3.5.1.2 fait 
allusion à l’histoire; voir KEITH 1914, p.278. 

179 L'idée que les dieux n’ont pas toujours eu le statut de dieux se rencontre couramment, voir 
par exemple dans le présent travail PS 3.38.1c: tena deva devatam agra ayan «Ce par quoi les 
dieux ont accédé à la divinité au début». Les dieux sont des modèles à suivre pour atteindre le 
ciel. 

180 Spiva 2019a, p.392-393: PB 17.1.1-7 et 24.18.2; JB 2.221. Voir aussi les traductions dans 
CALAND: 1931, p. 454-456 et 620-622 (PB); 1919, p. 183-184 (JB). 
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marginale de ces derniers au sein de la société des prêtres védiques. 
[L.7. Le statut canonique distinct et secondaire de l’Atharvaveda 


L'histoire de l’évolution de la position canonique de l’Atharvaveda est bien 
documentée!8l, Comme on l’a vu L3, cette tradition du savoir brahmanique n’a 
que tardivement reçu le titre de «Veda». Jusqu'ici, le consensus règne, mais 
on peut se poser la question suivante: pourquoi l’Atharvaveda est-il devenu un 
Veda, si les pratiques qu’il contenait relevaient d’un mode rituel marginal? On 
peut comparer la réflexion de RENOU: 


«Certaines allusions permettent de voir que 1’Atharvaveda, par exemple, n’a jamais eu 
la même situation «morale» que les autres Samhita: ceci dit, nous ignorons comment 
s’est passée soit cette déchéance, soit cette incapacité à atteindre un certain niveau, 
incapacité qu’on retrouve pour les Khila et probablement aussi pour les rcaka, de bonne 
heure détachés de la masse» (RENOU EVP 6, p.27). 


I.7.1. Le contexte de la canonisation de l’Atharvaveda 


Trois interprétations récentes peuvent être proposées. Les deux premières 
insistent sur les besoins rituels des chefs d'état, et s'appuient sur le fait que 
la Paippalädasamhita, le plus ancien recueil d’hymnes atharvaniques, à de 
toute évidence été rédigé en vue de satisfaire les besoins d’un chef politique et 
militairel®2, et sur le fait que les textes rituels ultérieurs de l’Atharvaveda se 
réclament de cette fonction avec insistance! #. 

Selon WITZEL (1997a, p.279-280), la dynastie des Kuru, ayant entrepris 
d’unifier politiquement les clans semi-nomades védiques et de standardiser la 
religion, ressentit la nécessité de développer le répertoire des rites royaux. Pour 
WITZEL, les vieux rites de magie noire tout comme ceux du rituel Grhya ou 
«domestique» (naissance, début et fin des études, mariage, funérailles, etc.) 
furent adaptés au contexte royal, et le corpus fut constitué en insérant des 
hymnes de louange aux dieux afin de mieux le faire accepter comme Veda au 
même titre que les trois autres textes sacrés. 

Johannes BRONKHORST (2016, p.225-240) suggère que l’Atharvaveda fut 
tardivement canonisé dans un contexte social neuf, où le respect des brahmanes 





181 Comme pour illustrer sa position mineure, le recueil d’articles édité par PATTON (1994) intitulé 
«Authority, Anxiety, and Canon», dédié à la question du canon védique et à celle de sa réception, 
ne contient aucun article qui traite de l’Atharvaveda; il en est question presque uniquement dans 
quelques notes de bas de page. 

182 Voir la discussion des indices dans ce sens dans SELVA 2019b, p.214-217. 

183 L'association de l’Atharvaveda avec la fonction royale est aussi confirmée dans des textes 
extérieurs à l’Atharvaveda; voir BLOOMFIELD (1899, p.29), GONDA (1975, p.269) et SANDERSON 
(2004 et 2007), ainsi que la discussion sous 1.7.2. 
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(la classe des prêtres védiques) et de leur tradition rituelle n’allait plus de 
soil84, et plus précisément, par le contact de régimes qui ne reconnaissaient 
pas le statut spécial des brahmanes, ni l'utilité de leurs rites compliqués. Dans 
cette situation, la magie longtemps restée en marge est devenue un atout à 
mettre en avant: les brahmanes pouvaient se présenter comme détenteurs 
d’un pouvoir surnaturel susceptible d’effrayer, qui leur permettait de se venger 
d’une éventuelle agression. Il existe en effet un certain nombre d’hymnes dans 
l’Atharvaveda qui sont consacrés aux conséquences brutales qui attendent les 
rois qui auraient le malheur de maltraiter un brahmane!%5. BRONKHORST 
(2016, p.237-240) explique comment les descendants des sages mythiques 
associés à l’Atharvaveda, les Añgirasa et les Bhärgava, occupent une place 
centrale dans l’épopée du Mahäbharata, où ils représentent un certain type de 
brahmane capable de violence inouïe et prêt à briser toute règle, impunissable 
en vertu de son pouvoir surnaturel exceptionnel. La tradition magique aurait 
donc été élevée au rang de Veda afin de faire savoir aux dirigeants hostiles 
que l’usage de pouvoirs aussi terribles faisait partie intégrante de la culture 
brahmanique. En vertu même de ces pouvoirs, les brahmanes pouvaient 
aller jusqu’à prétendre à un poste de prêtre personnel auprès d’un roi qui 
n’accordait pas d'importance aux rites brahmaniques «classiques» du système 
solennel, puisque, par contraste, les rites atharvaniques, eux, étaient de 
première nécessité pour la guerre, à la cour et dans le cadre de la famille. 
Enfin, Asko PARPOLA (2015) propose une interprétation plus radicale. 
Pour lui, PAtharvaveda représente une religion (et une langue) à part entière 
qui ne fut que partiellement acceptée par les représentants de la religion du 
Rgeveda. Les épithètes «magique» et «populaire», appliquées à l’Atharvaveda, 
traduisent l’altérité de cette tradition aux yeux des représentants de la tradition 
du Reveda!$6, Selon PARPOLA, une première vague d’Indo-aryens!$7 (la plus 





184 SHENDE (1950, p.130) est d’une opinion similaire, mais il n’explicite pas les circonstances de ce 


déclin: «But when this sacrificial religion was on its decline, the religion of Añgiras [—Atharvaveda, 
voir L.4], which was restricted to the domestic affairs come [sic] into prominence and was recognised 
as one of the Vedas. » 

185 6$ 5.17-19, 12.45: PS 8.15, 9.15-16, 17.16-20. Voir LuBOTSKY 2007 et BLOOMFIELD 1899, 
p. 76-77. 

186 PARPOLA 2015, p.130: «These labels represent an attempt to understand the “Triple Veda” 
and the Atharvaveda as two sides of a single integral religion, rather than a single phase in the 
acculturation of two different religions: “Rigvedic” and “Atharvavedic”. » 

187 Ou Indo-iraniens. Les indiens védiques s’identifiaient eux-mêmes au moyen de l’ethnonyme 
ärya-, tout comme les iraniens (WITzEL 2003, p.27-29). La plupart des historiens n’admettent 
qu’une seule vague d’Indo-iraniens, lesquels auraient immigré graduellement en Inde à partir du 
millénaire avant notre ère (PARPOLA 2015, p.76; WITZEL 1995c, p.3-4). Elle est documentée 
avec rigueur et précision au point de vue archéologique par PARPOLA lui-même au cours de son 
livre. Voir aussi WITZEL (2003, p.17, 25-27) et OBERLIES (2012, p.13). Sur les Indo-aryens, voir 
le volume édité par ERDOSY 1995. 
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ancienne) serait arrivée dans la vallée de l’Indus au xX° siècle avant notre ère, 
et aurait mêlé sa religion à celle de la civilisation de l’Indus. La deuxième 
vague d’Indo-aryens, culturellement et linguistiquement représentée par les 
hymnes du Rgeveda, aurait rejoint la première dans la même vallée au XIV° siècle 
avant notre ère, un demi-millénaire plus tard. Mais comme le note JAMISON 
(2020, p.242-243) dans son compte-rendu du livre en question, la différence 
linguistique entre les deux recueils d’hymnes n’est pas importante au point de 
pouvoir refléter deux branches séparées par un tel laps de temps. La langue 
de lPAtharvaveda est généralement analysée comme une forme un peu évoluée 
de celle du Rgveda, avec quelques différences d'ordre dialectal. Les différences 
religieuses sont également négligeables. Les références mythologiques et les 
dieux sont identiques, la différence entre les deux recueils résidant dans la 
fonction rituelle des hymnes. 


1.7.2. Une marginalité persistante malgré le succès chez les rois 


Quoi qu’il en soit, le fait est que les pratiques de l’Atharvaveda étaient 
initialement marginales au sein de la culture sacerdotale où elles se sont 
développées. Elles le sont en quelque sorte restées: paradoxalement, c’est après 
l’élévation de cette tradition au statut plein de &Veda» que l’on commence à 
rencontrer dans les textes normatifs des condamnations explicites de la magie 
hostile, désignée en des termes qui remontent au védique!$5. En même temps, 
cette littérature normative rend l'usage de la magie en question possible 
au roi, qui peut au besoin commander à son prêtre personnel, le purohita, 
d'effectuer des rites de sorcellerie! #. Les sources internes et externes à la 
tradition atharvanique prescrivent le choix d’un brahmane de l’Atharvaveda 
pour la fonction de purohita, ou tout au moins d’un brahmane qui, quand 
bien même il appartiendrait à l’origine à l’un des trois Veda «canoniques», 
a une connaissance approfondie de l’Atharvaveda!%. Le début de la période 
médiévale en Inde, du V° au xIIr° siècle de notre ère, coïncide dans les divers 
royaumes indiens avec le déclin du culte védique $rauta dans le cadre du rituel 
royal, au profit des cultes liés à un dieu spécifique dans un temple où était 
installé son image, pratique totalement absente du culte védique traditionnel 
aniconique; c’est surtout le culte de $iva qui a primé dans cette période!°!. Le 
tantrisme $ivaïte en particulier a connu un large essor, et il est intéressant de 
noter que ce mouvement, associé dans certaines de ses branches à des pratiques 
transgressives, a reconnu dans l’Atharvaveda une tradition différente par 





188 BLOOMFIELD 1899, p.25-26 (abhicara-, mülakriya-, ete. Voir I.2.1 et I.2.7). 

189 GouDRIAAN 1978, p.365; SANDERSON 2004 (p.233) et 2007: qu’il soit question des 
Atharvavedin ou de leurs compétiteurs éivaïtes, il était nécessaire de maintenir un répertoire de 
rituel hostile utile aux chefs d'état belliqueux pour s’attirer leur patronage. 

190 Voir les citations de textes dans SANDERSON 2007, p. 204-205. 

191 voir la description de ces développements dans SANDERSON 2009, p.41-43. 
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nature des trois autres Veda, et l’a identifié comme étant un «enseignement 
restreint», une tradition d'initiation comparable à la leur, permettant aux 
adhérents de la religion «mondaine» d'accéder à un niveau ésotérique 
supérieurl%?, Alexis SANDERSON (2007, p.225, note 56) parle même d’un culte 
hybride de «tantrisme atharvanique», comme dans le cas de l’Angirasakalpa, 
dont le texte qui nous est parvenu n’est pas le manuel védique de rituel hostile, 
aujourd’hui perdu, qui était connu des commentateurs médiévaux du manuel 
atharvanique du Kausikasütra, mais un manuel tantrique qui entendait par 
son titre se parer du nom de la tradition védique de l’Atharvaveda (p.203). 
Ce texte prend son origine chez les brahmanes de l’Atharvaveda Paippalada 
de l’Odisha qui ont ainsi assimilé les rites du culte tantrique des $äkta $aiva 
au début du 11° millénaire (p.234-235). De manière générale, les prêtres qui 
accomplissaient les rites pour le roi selon le modèle védique traditionnel 
devaient aussi faire face à la compétition des prêtres des cultes nouveaux, qui 
possédaient leur propre répertoire de rites utiles au roi. Cet empiètement est 
discuté dans SANDERSON 2004; il est utile d’en citer la description de deux 
stratégies qu’avaient les officiants éivaïtes pour accéder à une position près du 
pouvoir habituellement réservée au purohita atharvanique : 


(3) the provision of a repertoire of protective, therapeutic and aggressive rites for the 
benefit of the monarch and his kingdom; (4) the development of $aiva rituals and their 
applications to enable a specialized class of Saiva officiants to encroach on the territory of 
the Räjapurohita, the brahmanical expert in the rites of the Atharvaveda who served as 
the personal priest of the king, warding off all manner of ills from him through apotropaic 
rites, using sorcery to attack his enemies, fulfilling the manifold duties of regular and 
occasional worship on his behalf, and performing the funerary and other postmortuary 


rites when he or other members of the royal family (SANDERSON 2004, p. 233). 


SANDERSON note ailleurs les plaintes des prêtres $ivaïtes qui s’insurgent contre 
les pratiques hybrides des prêtres vaidika (ou smärta) qui, sans avoir subi 
d'initiation tantrique, incorporent des rites de modèle tantrique dans leur 
répertoire pour s'adapter aux nouveaux besoins liés au temple, à l’installation 
de l’image, et au culte des dieux sous cette forme (SANDERSON 2009, p.250- 
251). Les prêtres éivaïtes insistaient bien sûr pour que seul un des leurs, initié 
et croyant, soit autorisé à le faire. 

L'importance de l’Atharvaveda dans le choix du purohita ne semble pas 
avoir eu pour corollaire la faveur générale du roi pour les communautés de 
brahmanes atharvaniques: les inscriptions indiennes qui attestent de donations 
royales aux brahmanes sont nombreuses, mais les brahmanes de l’Atharvaveda y 
sont favorisés de façon minoritaire par rapport aux adeptes des autres Veda!®. 





192 Voir les citations de textes dans SANDERSON 2007, p.206. 
193 SCHMIEDCHEN 2007, p.356-357. Les inscriptions de donations en faveur des brahmanes de 


l’Atharvaveda sont attestées à partir du 1V° et jusqu’au xI1° siècle. 
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[.7.3. La marginalité à l’intérieur de la communauté brahmanique 


Mais quelle était la place de l’Atharvaveda au sein de l’orthodoxie brahmanique, 
constituée à cette époque par la communauté smaärta opposée aux nouveaux 
développements tantriques? On a vu que l’Atharvaveda a trouvé une place de 
prédilection à la cour du roi, auprès des prêtres purohita. Ceux-ci, même s'ils 
étaient bien des brahmanes et accomplissaient pour le roi certains rites selon le 
modèle traditionnel, devaient toutefois s'adapter au culte du temple pour faire 
face à la compétition. Ils pouvaient de ce fait être considérés comme équivalents 
aux devalaka, les officiants du temple considérés comme déchus de leur caste 
par la communauté smarta et traités de upabrahmanah «sous-brahmane», 
voire même de braähmanacandalah «brahmane intouchable» (SANDERSON 2009, 
p.276-278). Cette attitude est reflétée à l’époque moderne parmi les brahmanes 
vaidika de l'Andhra Pradesh!°#, qui qualifient les prêtres du temple avec grand 
dédain de «businessmen» ; l'attitude des brahmanes smaärta du Tamil Nadu est 
comparable (SANDERSON 2009, p.277). Le philosophe et dramaturge Bhatta 
Jayanta, au 1X° siècle de notre ère, alors que l’Atharvaveda possédait depuis un 
millénaire le titre de «Veda», juge encore nécessaire de rédiger une défense de 
son autorité comme tel, contre l’opinion courante voulant que l’Atharvaveda, 
n'ayant aucune utilité pour le rituel solennel dont s'occupent les autres Veda, 
soit dépourvu d'autorité! ®. Il est intéressant de noter que Jayanta attribue 
les doutes de ses adversaires à la crainte, à la haine, à l’ignorance, ou à la pitié 
(KATAOKA 2007, p.317), ce qui pourrait refléter les émotions que suscitent 
PAtharvaveda. Il tente de mettre en évidence les passages (objectivement 
minoritaires) où l’Atharvaveda à malgré tout une connexion avec le rituel 
$rauta, mais affirme aussi que l'autorité de ce Veda doit être respectée pour 
ce qui concerne les rites qui lui sont caractéristiques, à savoir les rites visant à 
prévenir les dangers ($anti-), à accroître la prospérité (pusti-), et à nuire aux 
ennemis par la sorcellerie (abhicara-, voir L.3). Ces catégories post-védiques du 
rituel royal sont les mêmes pour lesquelles les nouveaux mouvements religieux, 
bouddhistes autant que éivaïtes, ont développé des répertoires comparables 
afin d’attirer l’attention des rois!%. 

Le nouveau statut de l’Atharvaveda a donc garanti qu’il soit préservé et 





19% Voir la discussion plus haut sous I.2 des données publiées dans KNIPE 2004. 

195 Dans la section appelée Atharvavedapramanya de la Nyayamañjart; voir KATAOKA 2007. Il 
faut noter qu'«autorité» ici traduit pramana-, proprement «moyen de connaissance valide». Le 
contexte n’est pas théologique; il s’agit d’un débat épistémologique sur la validité des cognitions. 
KATAOKA propose des arguments en faveur de l’idée que Jayanta était lui-même un brahmane 
de l’Atharvaveda Paippaläda, en s'appuyant sur le fait que, non content de défendre l’autorité de 
ce Veda à côté des trois autres, le philosophe va jusqu’à affirmer explicitement qu’il s’agit là du 
premier des Veda, position absolument hétérodoxe. 

196 SANDERSON 2009, p.124. pusti- correspond au même genre que celui du «contrôle de la pluie» 
(varsäpanam, ativrstidhäranam). Voir aussi SANDERSON 2004, p.233. 
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transmis oralement comme les autres, mais il n’est jamais parvenu à se hisser 
au même rang que les trois Veda canoniques dans le milieu brahmanique. Dans 
les années 1960 encore, les brahmanes de l’Atharvaveda Paippaläda en Odisha 
étaient exclus du mariage avec des brahmanes des autres Veda, lesquels étaient 
même censés manger à l'écart des premiers! %7, La valorisation de l'Atharvaveda 
tient à son usage au sein d’un milieu différent de celui des brahmanes, à 
l’intérieur duquel il est toujours resté ambigu. Comme le résume WITZEL au 
sujet de la situation actuelle en Inde: 


«As has been mentioned earlier, the tradition of the Atharvaveda has always been the 
weakest among the four Vedas, no doubt due to its minor role in $rauta rituals. On 
the other hand, kings needed Atharvavedins for their specific rituals (see AV Parisista 
2), so that their survival was to some extent ensured. For example, the forty-odd small 
kingdoms of Orissa had a system of four Räjagurus, one of them being an Atharvavedin 


— who was in charge of police and spying» (WITZEL 2016, p. 73). 


Aujourd’hui, la tradition de récitation et de rituel atharvanique est en déclin 
(WITzEL 2016, p.73-79). 


[L.8. Conclusion, avec des remarques comparatives 


Atharvan est le nom primitif du prêtre-magicien en védique, emprunté à une 
langue de la civilisation de l’'Oxus dans un passé reculé. L'histoire des noms 
de l’Atharvaveda, tradition védique marginale, révèle des réfections variées 
du nom de cette tradition, qui s’est sans cesse réinventée afin de renforcer 
sa position à l’intérieur comme à l’extérieur du cercle restreint des prêtres 
brahmanes d’où elle émane. On a d’abord tenté de gommer les associations 
anciennes avec la sorcellerie, qui comprenait la médecine, pratique impure, 
ainsi que le rituel hostile, pratique suscitant la division, au profit d’appellations 
nouvelles attirant l’attention sur les Bhrgu et les Añgiras, évoquant plutôt 
la violence potentielle de brahmanes prêts à se défendre des agressions des 
rois en même temps que susceptibles de se montrer utiles à ces derniers. 
Une réaction négative moraliste à l’intérieur de la société des brahmanes a 
occasionné l'invention du nom «Brahmaveda», aux allures saintes, mais cette 
appellation n’a jamais été adoptée en dehors des textes de l’Atharvaveda. 
La survie finale du nom d’«Atharvaveda» pourrait refléter le succès de la 
tentative de promotion, à la fin de la période védique, de l’Atharvan comme 
représentant d’un aspect auspicieux de la tradition, par opposition à l’aspect 
terrible désormais associé à Angiras; elle reflète probablement aussi une 
préférence pour les noms euphémiques. 

Le terme «magie», que je défends comme désignation de la tradition de 
PAtharvaveda, a ses origines dans l’antiquité gréco-romaine (voir sous [.1.2). Le 
professionnel de la magie, dans cette aire culturelle comme dans celle de l’Inde 





197 BHATTACHARYYA 1968, p.39. Sur cette communauté voir aussi WITZEL 1985b. 
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ancienne, avait droit à un titre ainsi qu’à une position publique en contexte 
politique: le mage! en face du purohita, prêtre assistant du roi, instruit du 
savoir atharvanique. Mais c’est au Moyen-Âge européen que la magie s’est 
cristallisée comme concept dans la culture occidentale, et que le mot a adopté les 
contours sémantiques qu’on lui connaît aujourd’hui. Entre la magie occidentale 
et la magie védique, on peut dresser deux parallèles systémiques: l’idée du 
magicien comme savant, et celle d’un contexte religieux commun à deux modes 
rituels, l’un central, l’autre marginal. 

La description du magicien védique comme un être agissant sur le monde 
par sa connaissance des connexions secrètes (voir sous [.1.1) rappelle la 
définition que le penseur médiéval Giordano Bruno donne du mage. Dans son 
traité De magia «Sur la magie», il décrit le mage comme «un homme alliant 
le savoir au pouvoir d'agir» 1%, De même, la description de la magie comme 
une science (scientia en latin, véda en védique) par Bérenger Ganell, dans 
la Summa sacre magice «La somme de la magie sacrée» de 1346, vaudrait 
aussi bien pour le monde védique: «La magie est une science qui consiste à 
contraindre les esprits mauvais et bons par le nom de Dieu, par leurs noms et 
par les noms des choses du siècle...la magie vise à contraindre l’esprit supérieur 
par le langage»?0, Cette définition fait penser à l'expression caractéristique 
dans l’Atharvaveda näma grabh- «saisir le nom », se référant au pouvoir 
d’assujettir tout être en prononçant son vrai nom?! Enfin, on peut citer 
Honorarius de Thèbes pour qui le mage (magus) est un philosophe, un homo 
sapiens; on retrouve la distinction entre le magicien sage, qui doit pour certains 
impérativement être un prêtre, et la sorcière ignorante et démoniaque?02. 

Le système rituel védique englobait une tradition majeure, celle vouée au 
culte $rauta, et en même temps celle marginale de l’Atharvaveda, qui avait 
les mêmes bases pratiques et théologiques mais un rôle social différent. De 
manière comparable (mais pas identique), le christianisme fournissait un cadre 
commun aux rites de l'Église et aux pratiques magiques: les récits de la Bible, 
les noms des saints, l’autorité même de Dieu pouvaient être invoqués comme 
supports pour agir sur le monde (DELAURENTI 2007, p.12; ROSIER-CATACH 





9% Voir l’histoire du mage d’Antioche qui propose d’arrêter la peste dans BELAYCHE 2007, p.287. 





9 Tunc magus significat hominem sapientem cum virtute agendi; la traduction est de SONNIER et 
DONXÉ 2000, p.12. Le passage est commenté par BOUCHARDEAU (2014, p.497-498): «Le pouvoir 
d’agir sur les personnes et les choses à pour condition la connaissance de l’enchaînement global des 
causes et des effets dans la nature.» 

200 Voir RoS1ER-CATACH 2014, p.15: je cite la traduction par BOUDET et VÉRONÈSE 2014, p.17, 
texte latin p.18: Magica est scientia artandi spiritus malignos et benignos per nomen Dei et 
per nomina sua ac per nomina seculi rerum...magica est de verbo quo ad spiritualem superam 
coartandum. 

201 GonDA 1970, p.60; OBERLIES 2012, p.313. Pour un exemple, voir ici PS 3.9.7. 

202 Voir VÉRONÈSE 2014, p.425-426 et ROSIER-CATACH 2014, p.566. La question des sorcières 


dans les hymnes védiques à été abordée brièvement plus haut, sous I.2.2. 
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2014, p.13). Parfois peu de choses distinguent la parole efficace d’un saint qui 
réalise des miracles sur demande, ou d’un prêtre qui exorcise un diable, de la 
parole d’un magicien; on peut consulter l’étude comparée des miracles des saints 
et de ceux des sorciers au Moyen-Âge dans KLANICZAY 2014. La marginalité, 
dans l’Église, de la figure de l’exorciste, prêtre «au troisième rang des ordres 
mineurs» comme l'explique CHAVE-MAHIR (2014, p.314), est comparable à 
la marginalité des spécialistes de l’Atharvaveda au sein de la communauté 
des prêtres brahmanes. Les contacts que les exorcistes étaient supposés avoir 
avec les esprits impurs les compromettaient, les exposaient à la corruption et 
brouillaient les frontières qui les séparaient des nécromanciens (CHAVE-MAHIR 
2014, p.323). Les penseurs médiévaux, intéressés qu’ils étaient à établir l’origine 
du pouvoir des formules sacramentelles d’une part (ROSIER-CATACH 2004), 
des formules magiques de l’autre, s’engagèrent dans un débat complexe sur 
l'efficacité de la parole dans tous les contextes où elle se manifeste (DELAURENTI 
2007). Certains soutenaient que le pouvoir des incantations était «naturel» 203 
et donc légitime. Mais c’est le camp opposé à cette vue qui sortit vainqueur 
du débat, en quelque sorte: la magie fut condamnée, les sorciers pourchassés à 
partir du quinzième siècle, victimes de l’opinion croissante selon laquelle leur 
pouvoir venait du diable (DELAURENTI 2007, p.36). 

C’est ici qu’on notera une grande divergence avec le monde védique. Dans 
celui-ci, il n’y à jamais eu de débat sur l’origine de l'efficacité de la formule. 
Comme on verra dans le chapitre IT, son efficacité a toujours été présentée par 
les poëtes comme intrinsèque; l’idée qu’elle découlerait directement du pouvoir 
d’un être surnaturel précis, dieu ou démon, est absente de la pensée védique. Les 
dieux védiques occupent une place plus proche de celle des anges dans le monde 
chrétien médiéval auxquels on s’adressait surtout par des paroles aimables, 
par contraste avec les démons auxquels était réservé un langage insultant et 
autoritaire?04, Mais jamais une divinité suprême védique ne délègue son autorité 
à l’officiant. Démons comme dieux, êtres animés comme inanimés, tous sont 
exploitables par la formule qui expose leur nature cachée, et donc leur mode 
de fonctionnement dans le monde. La formule elle-même, d’ailleurs, occupe la 
place d’un dieu suprême dans la pensée védique. Le mot neutre bréhman-, qui 
signifie «formule (poétique et efficace) » dans les hymnes védiques?®, deviendra 
le nom du principe ultime auquel s’identifie l’âme (atmdän-) dans l’enseignement 
le plus célèbre des Upanisad de la fin de la période védique?%. Ce concept est 





203 Selon diverses acceptions de ce mot; voir le résumé chez ROSIER-CATACH 2014, p. 532-539. 
20 Voir, pour le Moyen-Âge européen: VÉRONÈSE 2014, p.432, pour les anges; CHAVE-MAHIR 
2014, p.308, pour les démons. 

205 Voir la discussion sous II.1. 

206 Pour un traitement récent, voir BLACK 2007, p.30-33. Cette idée est célèbre de par son 
importance pour l’école philosophique ultérieure du Vedänta, mais elle a souvent reçu trop 
d'attention, au point de fausser l’image des Upanisad, qui en réalité contiennent une grande 


variété d'enseignements, souvent contradictoires. 
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contenu en germe dans les hymnes de l’Atharvaveda?07. 

Ce n'était pas la source du pouvoir des formules magiques qui isolait 
l'Atharvaveda des autres formes de rituel au sein de la même société des 
prêtres brahmanes. C'était sa violence, les effets anti-sociaux liés à son emploi 
dans le contexte des rivalités entre brahmanes?®. Ces rivalités constituaient 
un frein au projet de codification progressive d’un rituel solennel commun à 
tous les clans védiques, auquel des prêtres de familles et de clans différents 
devaient collaborer. Les rédacteurs du recueil d’hymnes Paippalada ont 
aménagé ce dernier à l’usage des chefs militaires, pour qui le recours à la 
violence était acceptable et même attendu, car dirigé vers l'extérieur. Mais 
la magie, sous forme de malédiction, est restée le recours classique du sage 
courroucé dans la littérature sanskrite ultérieure, qui abonde en histoires 
relatant les conséquences terribles liées aux incorrections qui lui sont faites. 
L’Atharvaveda n’a pas été condamné en soi, mais ses spécialistes brahmanes 
sont toujours restés plus ou moins à part. Je souligne que l’Atharvaveda ne 
consiste pas uniquement en magie hostile, mais c’est cet aspect violent qui 
lui a valu d’être tantôt stigmatisé, tantôt adopté pour son utilité. Encore 
aujourd’hui, il m’est arrivé plusieurs fois en Inde en expliquant à un brahmane 
que j’étudiais l’Atharvaveda que celui-ci me réponde, sur le ton de la blague, 
qu'il devrait alors faire attention à ne pas s’attirer mon hostilité. Après des 
millénaires, l’Atharvaveda n’a pas cessé d'évoquer la sorcellerie. 





207 Voir par exemple ici PS 3.38.1, où le bouc victime du sacrifice est identifié (par un jeu de mots!) 
à la parole qui précède tout, et qui est à l’origine du monde en tant que feu cosmique primordial. 
Il s’agit d’un de ces hymnes atharvaniques qui servent à un rite atharvanique spécifique visant 
l’immortalité au ciel. 

208 En ce qui concerne la magie au Moyen-Âge européen, voir GAMBALE 2014, p.365, sur la 
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II. Introduction 


Dans le présent chapitre, je me tournerai vers les hymnes, unités poétiques 
récitées ou chantées lors du rite védique. Les recueils d’hymnes et de formules 
de l’Atharvaveda se rapprochent en grande partie du recueil d’hymnes le plus 
ancien du Rgveda, car beaucoup de ce qui a été dit au sujet de la poésie du 
Rgveda s’applique également, bien que dans une moindre mesure, à celle de 
l'Atharvaveda; et le discours védique du poëête capable d’agir sur le monde par 
ses mots, réflexion intégrée au contenu des hymnes, s'applique aux deux?0?. 

Dans cette première section, je résumerai le discours poétique qui présente 
le pouvoir de la formule efficace comme résidant dans sa qualité poétique ainsi 
que dans la profondeur de la vérité exprimée. 

Sous IL.2, j'explorerai le rôle de l’énigme dans l'expression de la vérité 
poétique. 

Sous IL.3, je montrerai comment, séduits par l’affirmation des poètes 
védiques du pouvoir automatique de leurs formules, nombre de védisants 
étendent la notion de la performativité austinienne au-delà du cadre de 
certaines formules ponctuelles, au point d’arriver à une interprétation générale 
du rituel védique comme procédure performative; je montrerai en quoi cette 
grille de lecture n’est pas adaptée au contexte védique. 

Sous II.4, je présenterai une analyse du rôle structural joué par trois 
types d’expressions au niveau de la strophe et de l’hymne, sur la base des 
quarante hymnes édités et traduits dans cette thèse, pour conclure en faveur 
de l'importance de considérer l'hymne comme unité au même titre que celle de 
la strophe, ou formule unitaire, qu’elle soit performative ou autre. 

Sous II.5, je reprendrai l’idée déjà avancée par d’autres de l’hymne 
védique comme discours rhétorique persuasif prononcé devant un public divin 
et humain, puis je présenterai trois cas de figure de la «ruse poétique», 
stratégie rhétorique pour forcer la transformation de la compréhension de 
l’interlocuteur à travers les jeux de mots et de syntaxe. 


IL.1. La formule efficace: poétique et véridique 


Le discours poétique védique exalte le pouvoir de la parole, sur lequel les poètes 
des hymnes réfléchissent volontiers. En conclusion de son article «Le pouvoir 
de la parole dans le Rgveda», RENOU remarque: 





209 I] convient de noter que l’Atharvaveda contient aussi de la prose, sous la forme de courtes 
formules et aussi de paragraphes entières, mais ce phénomène qui le rapproche du Yajurveda est 


limité et indique parfois une couche plus récente de la rédaction. 
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«Que la réflexion sur l’œuvre se confonde avec le contenu même de cette œuvre, le 
fait ne saurait trop nous surprendre dans l’Inde sanskrite ou nous voyons si souvent — 
notamment en grammaire, mais point seulement dans ce domaine — que la manière dont 
les choses sont dites comporte une valeur didactique presque au même degré que le fond » 
(RENOU EVP I, p.27). 


On reviendra sur cette réflexion que les poètes védiques ont intégrée dans leurs 
hymnes. D’un point de vue extérieur, deux caractéristiques fondamentales 
ressortent d'emblée dans leurs œuvres: la quasi absence d'éléments dépourvus 
de sens, et la variété des moyens linguistiques et poétiques employés, deux traits 
qui ne sont généralement pas associés aux langages rituels?10, Il semblerait 
que la parole efficace, dans les hymnes védiques, doive impérativement être 
signifiante. Ce pouvoir de la parole est associé exclusivement à la langue 
védique?!l: les hymnes, qu'il s'agisse de ceux du Rgveda ou de ceux de 
l’'Atharvaveda, n'incluent pas de mots étrangers non assimilés. Les séquences 
de syllabes dont le sens n’est plus intelligible en synchronie, telles que 
le «abracadabra» de la magie occidentale?!?, jouent un rôle mineur dans 
les hymnes. Il existe en védique quelques interjections rituelles qui sont 
généralement laissées sans traduction (6m, érdusat, vésat, sväha, phät, etc.), 
mais leur présence dans le corpus des hymnes est limitée, et elles jouent un 
rôle nettement plus important dans les hymnes qui relèvent du culte solennel 
que dans ceux qui relèvent du culte atharvanique?!%. On peut également 
citer PS 3.9.6, où l’on a une série de noms clairement inventés pour créer un 





Fo Voir, par exemple, SEVERI 2009, p.14, où sont mentionnés «quelques traits superficiels des 
langues rituelles (répétition, pauvreté sémantique, usage de formules figées, etc.) ». 

ei Évidemment, c’est un fait banal des religions humaines que la revendication de l’usage d’une 
langue en particulière comme véhicule exclusif du sacré (voir TAMBIAH 1968, p. 180-181). 

212 Sur le problème des éléments dépourvus de signification dans l’analyse des paroles efficaces 
au Moyen-Âge européen, voir ROSIER-CATACH 2014, p. 548. 

215 Le célèbre 6m, «oui» selon PARPOLA 1981 (mais critiqué dans HOCK 1991), n’est attesté ni 
dans les hymnes du RV ni dans ceux de l’AV, mais uniquement à partir de la VS et des Brähmana 
(EWAia s.v.). Sur $rdusat et vésat, formes verbales figées, voir PINAULT 2020, p.192-193. $rdusat 
est attesté une fois dans le RV, et ensuite abondamment dans les textes rituels ultérieurs, mais est 
absent de l’AV. vésat (attesté 11X dans le RV, et, dans l’AV, 4x dans la $S, 12x dans la PS) figure 
presque toujours dans le contexte du culte solennel dans l'AV: la seule exception apparaît en $S 
1.11.1/PS 1.5.1, où vdsat apparaît dans un hymne qui pourrait appartenir au culte «domestique » 
(Grhya), dans un rite pour la conception d’un enfant. phéf est attesté une fois en $S 4.18.3/PS 
5.24.3, où il a clairement valeur d’onomatopée (WHITNEY 1905, p.181; LUBOTSKY 2002a, p. 84), 





mais un double entendre avec l’interjection rituelle est envisageable. Le statut de svaha «salut!» 
est un peu différent: il est attesté 19X dans le RV ; on peut consulter l’étude de son rôle dans ce 
recueil dans PINAULT 2020, p. 186-192, où la dérivation est également expliquée. svaha est attesté 
encore plus fréquemment dans l’AV : cependant, on le rencontre presque exclusivement dans des 
litanies qui tendent vers la prose (voir dans la partie Édition du présent travail les trois hymnes du 


livre 3 qui contiennent cette interjection: 11, 16, et 31). Ce mot est donc associé à un autre genre 
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effet d’allitération. Il s’agit de l’isolement des phonèmes d’un mot signifiant 
«violent», et de la création de nouveaux noms faits sur ces phonèmes, placés 
dans un ordre croissant et suivis de la citation finale du nom de départ; 
la procédure a un sens. Par ailleurs, si les noms de puissances terribles, de 
plantes et d'animaux sont souvent obscurs, cette obscurité tient plus à notre 
incapacité à interpréter ces mots, souvent des hapax, qu’à une absence de sens 
inhérente. Par contraste, les syllabes à sens ésotérique jouent un rôle central 
dans d’autres courants rituels indiens ultérieurs. Par exemple, l’Anñgirasakalpa, 
manuel tantrique issu de l’évolution de la tradition atharvanique de l’Odisha 
sous l'influence des $äkta $aiva, en contient une grande quantité214. Même les 
noms propres sont presque toujours transparents en védique. 

De plus, la complexité poétique qu’atteignent bon nombre d’hymnes 
védiques ne laisse pas douter du fait que la parole efficace doit être non 
seulement signifiante, mais richement signifiante. Le système verbal védique 
est pourvu d’un formidable arsenal modal d’impératifs, subjonctifs, optatifs 
et précatifs, autant de moyens différents d'appeler les dieux à l’aide ou 
de congédier les démons. Mais bien qu’amplement attestées, de simples 
imprécations n’ont pas suffi aux poètes, qui ont estimé utile de développer 
en même temps des images saisissantes et inattendues, et ont pour ce faire 
recouru à toutes sortes de figures stylistiques. Tout cela est aussi vrai pour 
les hymnes du Rgveda que pour ceux de l’Atharvaveda. La raison en est 
justement que le pouvoir de la parole ne vient pas des dieux dans le discours 
védique?!5 ni d'aucune autre puissance extérieure. Le pouvoir de la formule est 
présenté comme lui étant intrinsèque, mais ne se manifeste que sous certaines 
conditions liées à son expression. C’est l’un des deux aspects essentiels de 
la formule efficace, le bréhman-: comme l’a dit Louis RENOU, à la suite de 
l’article fondateur de Paul THIEME (1952) sur ce mot: 


«Le brähman neutre est la “formulation-par-excellence”, c’est-a-dire soumis aux exigences 
de la poetique sacrée: le Veda est l'illustration d’un Alarnkärasästra [traité de poétiquel 
primitif, à l’état latent, autant qu’un répertoire de mythes et qu’un formulaire liturgique » 
(RENOU EVP I (1955), p.12). 


Le terme bréhman- «formule, formulation» a fait l’objet d’un débat sur 
les détails de son étymologie et de sa sémantique?!6, mais il est devenu 
suffisamment clair que ce mot désigne le produit et l’acte de formuler vus 
à la lumière de leur grand pouvoir agissant souligné déjà par OLDENBERG 





qui n’est pas celui de l’hymne métrique à structure complexe; on ne peut par conséquent dire que 
sväha joue un rôle incontournable dans les hymnes de l’Atharvaveda. 

214 Voir SANDERSON 2007, avec l’exemple presque imprononçable cité p.220, numéro 28: hsraim 
hsklrim hsrauhm. 

215 On peut trouver l’idée que les dieux donnent l'inspiration au poète, mais cela ne signifie pas 
que le pouvoir de la formule ainsi inspirée dérive du pouvoir divin. 

216 Pour un résumé, voir BRERETON 2004, p. 325-326. 
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(1916) et GONDA (1950) et qualifié souvent de «magique». En ce qui concerne 
les hymnes védiques, la poésie est indissociable de la formule efficace, en 
contexte «magique» ou non. On reviendra au composant énigmatique de la 
formule, souligné par RENOU 1949, sous IL.2. Il convient de rappeler que le 
vocabulaire de l'expression religieuse en védique n’est pas limité au terme 
bréhman-: on peut consulter PINAULT 2014 pour une étude de la sémantique 
de ce vocabulaire (ré-, ydjus-, säman-, stéma-, süktd-, méntra-, mdnman-, 
matt-, dh&, dhiti-, asts-, yac-, 1d-, yajña-, p.222-225). Mais dans les hymnes 
de l’Atharvaveda, c’est le terme bréhman- qui est généralement employé pour 
désigner la formule prononcée lors du rite (voir les expressions réunies ci-dessus, 
II.4). Si dans l’Atharvaveda, le même mot se laisse aisément traduire par 
«charme, incantation» en maints endroits, ce n’est que parce que le contexte 
de l’Atharvaveda est en l'occurrence généralement réputé «magique »?217. 

Si la poésie est le véhicule exclusif du pouvoir des mots, la source même de 
ce pouvoir est autre. C’est la vérité qui constitue l’autre condition nécessaire 
de l'efficacité de la formule védique, comme l’a expliqué THIEME (1952, p.107), 
à la suite de LÜDERS (1951), qui avait étudié l’idée généralement répandue 
dans l’antiquité indienne selon laquelle l’expression de la vérité est une force 
capable d'agir sur le monde?!®, THIEME (1952, p.110) précise les conditions 
particulières de ce pouvoir dans les hymnes védiques: l’expression de la vérité 
n’a cet effet d’agir sur le monde que quand elle est poétique. La formule védique 
doit donc, pour être efficace, remplir les deux conditions: être à la fois poétique 
et véridique. S’il est vrai que la parole possède une force en soi, cette force reste 
inactive tant que la parole n’est pas inspirée, travaillée avec effort, et porteuse 
d’une vérité profonde. Mais comment l’expression poétique de la vérité peut- 
elle agir sur le monde? Est-elle autre chose que la constatation exprimée d’un 
fait, aussi ornée soit elle? 

La réponse est dans les hymnes eux-mêmes, qui témoignent de la réflexion 
des poètes sur leur propre métier et sur son pouvoir. THIEME a montré que la 
formulation poétique de la vérité est conçue comme une répétition de la création 
première?l®, quand du vide primordial ont surgi les êtres grâce à la parole qui 
les distingue et en même temps les crée. L’art des poètes, qui est avant tout 
celui d'attribuer à chaque chose son vrai nom?20, est acte de création, comme 
en attestent les récits cosmogoniques du Rgveda: 





217 Voir THIEME 1952, p.94: «Die Tatsache, daf es hier ôfters als im RV die eigentliche 
Zauberformel (“charm”) bezeichnet, braucht nicht jüngerer Sprachgebrauch zu sein, sondern ergibt 
sich ganz natürlich daraus, dak die Dichtung des AV im wesentlichen aus Zauberformeln besteht. » 
218 Lüpers a également étudié la manifestation de cette idée dans le cas particulier de «l'acte 
de vérité» indien (traduction du mot pali saccakiriyà) ; sur ce concept et son usage dans les études 
védiques, voir sous IL.3.2. 

29 Tuiegme 1952, p.112: «Sein Dichten ist nur die Widerholung des Urschôpfung der 
Wahrheitsformulierung en miniature.» 

220 Voir RENOU EVP I, p.20-21, sur la notion de nama-dhéya- dans le RV. 
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RV 10.129.3-4 

tâma asit tâmasa gulhâm âgre ’praketärñ salilärn sârvam à idâm | 

tucchyénäbhv âpihitarn yâd âsit tâäpasas tân mahinâjäyatäikam || 3 || 

kâmas tâd âgre sâm avartatädhi mânaso rétah prathamärn yâd âstt | 

saté bândhum âsati nfr avindan hrdf pratisya kaväyo manisä || 4 || 

«3. À l’origine les ténèbres étaient cachées par les ténèbres. Cet univers n’était qu’onde 
indistincte. Alors, par la puissance de l’Ardeur, l’Un prit naissance, (principe) vide et 
recouvert de vacuité. 

4. Le Désir en fut le développement originel, (désir) qui a été la semence première de la 
Conscience. Enquêtant en eux-mêmes, les Poètes surent découvrir par leur réflexion le 
lien de l’Être dans le non-Être» (trad. RENOU 1956, p.125). 


RV 10.72.2 

brähmanas pâtir etâ sâmn karmära ivädhamat | 

devänäm pürvyé yugé ’satah sâd ajäyata || 

«C’est le Maître de la Formule qui a soudé ensemble ces (mondes), comme un forgeron. 


Dans l’ère primitive des dieux, l'Être naquit du non-Étre» (trad. RENOU 1956, p.75). 


RV 10.71.1 

bfhaspate prathamârh vacé âgrarñ yât prâirata namadhéyarñ dâdhanah | 

yäd esärh éréstharh yâd ariprâm äsit prenâ tâd esärñ nfhitarn gühävih || 

«0 Maître de la Formule??1 ce fut là le premier commencement de la Parole, quand ils se 
mirent en branle, donnant une dénomination (aux choses). Ce qu’ils avaient de meilleur, 
d’immaculé, et qui était caché en eux, se révéla par l'effet de leur amour» (trad. RENOU 
1956, p.71). 


Le sujet «ils» se réfère ici aux sages d’antan, les premiers poètes qui voyaient 
directement «l’unicité originale des noms et des formes — c’est-à-dire des mots 
et des choses dénotées», comme l’explique BRONKHORST (1999, p.8-9), qui 
cite cette strophe dans son exposition du lien étroit entre la chose et son nom 
en védique, dans l'introduction de son livre sur le langage et la réalité dans 
la philosophie indienne ultérieure. Il note en particulier, au sujet de la magie 
(p.7): «C’est ce lien qui confère leur efficacité aux formules magiques, et qui 
permet de tirer des conclusions quant à la nature des choses sur la base de 
leurs noms». On aura noté que les passages précédents sont tous issus du 
dernier livre «atharvanique» du Rgveda, où les hymnes se rapprochent du 
style de l'Atharvaveda, tantôt par leurs spéculations, tantôt par leur contenu 
magique hostile. Les hymnes de l’Atharvaveda poursuivent ces réflexions sur le 
rôle cosmogonique de la parole. La strophe suivante est presque identique à RV 
10.82.3: 


$S 2.1.3 


sâ nah pitä janitä s4 utâ bândhur dhâmäni veda bhûvanäni viéva 





221 Sur Brhaspati comme doublet de Brahmanaspati, voir SCHMIDT 1968, et PINAULT 2016—2019, 
p.412-414. 


II.1 POÉSIE, RITUEL, RHÉTORIQUE 78 


yô devänäm nämadhä éka ev4â tâm sarpraénäm bhüvanä yanti sârva || 

«Lui notre père, notre géniteur, est aussi la Connexion. Il connaît tous les états, toutes 
les essences. Seul capable de conférer leurs noms aux dieux, tous les êtres vont à lui pour 
linterroger» (trad. RENOU 1956, p.141). 


Ici, «lui» se réfère au vend-, le «Voyant», nom du poête visionnaire 
(RENOU EVP 4, p.118); dans le parallèle du Rgveda, «lui» se réfère au 
dieu Visvakarman <«l’Artisan universel», nommé dans la strophe précédente 
(RV 10.82.2) et identifié en RV 10.81.7 au Maître de la Formule. La strophe 
concerne donc le principe créateur, dont le rôle se confonde avec celui d’un 
poête par son pouvoir de donner des noms à tous les êtres, y compris les 
dieux. Les dieux naissent après la création initiale du monde, après ce premier 
mouvement du vide vers l’état de distinction décrit dans les strophes ci-dessus. 
Ils n’en sont pas les auteurs, comme il est dit en RV 10.129.622. Ils jouent 
toutefois un rôle dans le développement ultérieur de divers aspects du monde, 
mais la frontière qui les sépare des poète-sages primordiaux n’est pas toujours 
claire: 


RV 10.72.7 

vâd deva yâtayo yatha bhüûvanany âpinvata | 

âträ samudrä à gülhâm à sûryam ajabhartana || 

«Quand, tels des Yati, dieux, vous gonfliez les mondes, vous ramenâtes (au jour) le soleil 


qui était caché dans les mers» (trad. RENOU 1956, p. 76). 


N 


Les Yati sont un groupe d’êtres dont on sait peu de choses, mis à part leur 
association avec les Bhrgu et le fait que leur nom signifie «ascète» dans les 
textes ultérieurs??. Les Bhrgu, comme on l’a vu sous L.5, forment une famille 
de poètes védiques associés aux Angiras. Ces derniers se nomment les «yeux» 
de la formule efficace, bréhman-, identifiée au dieu suprême appelé «Support» 
(skambhaä-) : 


$S 10.7.31 et 34 

nâma nâmnaä johaviti purä sûryät purésäsah 

yäd ajäh prathamärh sarbabhüva 

sâ ha tât svaräjyam iyäya yâsmän nânyât pâram âsti bhütâm || 31 || 

la) 

yäâsya vâtah pränäpänäu câksur ângirasé ’bhavan 

diso yâ$ cakré prajñänis tâsmai jyesthäya brâhmane nâmah || 34 || 

«31. Il invoque nom après nom, avant le soleil, avant l’aurore. Dès que le Non-né eut pris 


naissance, il accéda à cette souveraineté au-delà de quoi rien d’autre n'existe.» 





222 I] font partie de la «création secondaire», pour reprendre les mots de RENOU (1956, p.126). 
Voir plus récemment BRERETON 1999, p.257 sur cette strophe. Sur ce second stade de la création, 
dont le RV fournit le plus de détails, voir KUIPER 1983, p. 9-13. 

223 EWAia sous yäti-. 
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(Les strophes 32-33 identifient divers éléments cosmiques au bréhman-). 

«34. Celui dont le souffle, exhalé et inhalé, est le Vent, dont les yeux sont les Añgiras, qui 
des quartiers du ciel a fait sa conscience, hommage à ce tout-puissant brahman!» (trad. 
RENOU 1956, p.161.). 


Ici encore, c’est le fait de nommer qui semble constituer l’acte primordial de 
création à partir du vide ténébreux, «avant le soleil»224. L'auteur de ce fait, 
«il» dans la traduction, le &Non-né», est la formule elle-même, le mot neutre 
bréhman-. Ce nom d’action renvoie aussi bien à l’action de formuler qu’à la 
formule comme produit de la formulation, comme le rappelle THIEME (1952, 
p.103). Dans les passages que je viens de citer, on perçoit une oscillation entre 
deux points de vue: d’un côté, l’idée plus abstraite de la polarité de l’existant et 
de l’inexistant comme le premier développement de la formule sans auteur, et 
de l’autre, la déification plus concrète de la formule comme principe à l’origine 
de ce développement. Ce principe peut être très abstrait, le &Non-né» dont les 
mots sont conformes à la réalité: 


$S 10.8.33ab 

apürvénesitä vâcas tâ vadanti yathäyathäm 

«Les paroles mues par (être) sans précédent disent ce qu’il convient (qu’elles disent) » 
(trad. RENOU 1956, p.171). 


Parfois la formule sera associée à tel ou tel être divinisé, comme au «Support» 
dans la dernière strophe citée; ou au soleil «Rouge» (réhita-) en $S 13.1.48- 
49, ou encore située dans le «Temps» (kald-) en $S 19.53.8-9. En tout cas, 
la première impulsion donne naissance à des êtres, les dieux ou les sages, qui 
seront les auteurs des développements ultérieurs de la «création secondaire», 
et ces êtres agissent explicitement en poêtes: 


$S 13.1.11ab 

ürdhv6 rôhito âdhi nâke asthäd viéva rüpâni janâyan yüva kavih 

«Le Rouge se tient tout droit au firmament, engendrant toutes les formes, jeune poète » 
(trad. RENOU 1956, p.205). 


$S 13.1.53cd 

tâtraitän pârvatän agnfr grbhfr ürdhvämñ akalpayat || 

«Alors Agni donna aux montagnes leur aspect haut dressé, à l’aide des hymnes» (trad. 
RENOU 1956, p.213). 


On se rappelle surtout de l'exploit cosmogonique d’Indra (1.7) ouvrant la 
caverne de Vala où est retenue la lumière, avec l’aide des Angiras qui brisent 
le roc par leurs formules. Les poètes des hymnes védiques, auteurs de formules 





22% Sur un autre plan, celui du rituel $rauta, cette phrase se réfère aussi au prêtre-poète qui 
chaque nuit à l’aube exhorte le soleil à se lever, un aspect du rite quotidien de l’Agnihotra; voir 
JAMISON et WITZEL 1992, p.38. 
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efficaces, perçoivent leur propre activité comme la continuation de la création 
par la parole, qui donne une existence distincte aux choses en les nommant. 

Les conditions du pouvoir de la parole dans les hymnes védiques sont 
les mêmes partout, quel que soit leur but, car les croyances concernant ce 
pouvoir sont les mêmes qu’il s'agisse du Rgveda ou de l’Atharvaveda (voir 
aussi ELIZARENKOVA 1995, p.83-84). Une même puissance peut jouer différents 
rôles: le feu rituel achemine les offrandes et unit les clans, le feu de forêt n’est 
que destruction? . Les poètes de l’Atharvaveda reconduisent ce pouvoir verbal 
créateur pour agir sur le monde à plus petite échelle, à des fins individuelles 
souvent violentes, pour détruire les démons que sont les rivaux et les maladies, 
pour abattre les obstacles au gain, au succès amoureux et à la fertilité. Tout peut 
être ramené à l’acte cosmogonique de briser l’obstacle, la pierre qui renferme 
les biens. 


IL.2. La vérité, la réalité et l’énigme 


Pour les poètes védiques, le processus de création poétique permet la découverte 
et l'expression correcte d’une vérité qui peut, ainsi exprimée, transformer la 
réalité. La vérité qui a le pouvoir d’agir sur le monde est donc inspirée: elle 
n’est pas issue de raisonnements techniques spéculés par un esprit froid dans 
un corps apaisé, mais du travail d’un esprit excité dans un corps fiévreux. Un 
des noms du poëte est vipra-, le «tremblant» ; il boit, dans un état de veille 
prolongée et à jeun, du Soma??6 excitant. Le statut de prêtre-poète signifie, 
d’ailleurs, avoir accompli le long apprentissage de l’étudiant védique, jalonné de 
pratiques ascétiques. Le mot qui désigne l’ascèse en sanskrit classique, tapas-, 
désigne en védique à la fois la chaleur d’où l’univers est né et la ferveur du 
poète sur le point de créer la formule??7, De cette chaleur naissent la vérité et 
la réalité, dans un hymne cosmogonique: 


RV 10.190.1ab 
rtârh ca satyärn cabhiddhät tâpasé ’dhy ajäyata | 


«La vérité et la réalité sont nées de la ferveur enflammée» (ma traduction). 


Le terme rtd- «vérité» se rencontre comme complément des verbes de parole, 
par exemple rtém vad- «dire la vérité», etc. On trouvera parfois la traduction 
de rtd- par «ordre» et dn-rta- par «désordre», chez RENOU et d’autres. Il s’agit 





225 Voir cette opposition entre les feux à l’œuvre dans l’hymne PS 3.12: entre le feu vaisvanarah 
dans la strophe 3 et le feu visvadavyah dans la strophe 9. 

226 Jus pressuré de la plante du même nom, offert aux dieux et consommé par les officiants eux- 
mêmes. Ce jus aux propriétés stimulantes tenait son buveur éveillé et lui apportait l’inspiration. 
Voir RV 7.103.8 avec le commentaire par THIEME (1952, p.107). La théorie la plus vraisemblable, 
à mon avis, identifie la plante Soma à une espèce d’Ephedra (FALK 1983 et 2002-2003); voir aussi 
HOUBEN 2003 pour une histoire du problème. 

227 Tyreme 1952, p.104, 116, 124-195. Voir aussi WATKINS 1995, p.77. 
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d’une traduction peut-être plus proche de l’étymologie (voir EWAia s.v.), mais il 
est vrai qu’en védique, rtd- peut désigner l’ordre cosmique, conformément à une 
certaine tendance, que l’on retrouve dans les hymnes, à qualifier de «vrai» et de 
«réel» ce qui est souhaitable. L’adjectif satyd- «réel, réalisable», substantivé 
au neutre avec le sens de «réalité», est un dérivé d'appartenance fait sur le 
participe présent sdnt-, de la racine verbale as- «exister», par contraste avec 
la racine bhu- «être [quelque chose], devenir». satyd- désigne ce qui a trait à 
l'existence, ce qui se réalise ou a le potentiel de se réaliser. Ces termes ont une 
grande importance dans le cadre du discours védique sur le pouvoir de la parole 
du prêtre-poête. On reviendra sous IL.3 sur tout ce qui peut empêcher la vérité 
du poète de se réaliser. 

Je cite le passage qu'ont relevé JAMISON et BRERETON dans leur discussion 
sur le pouvoir de la parole dans le Reveda??# : 


RV 9.113.2cd 
rtavakéna satyéna $raddhâya tâpasa… 


«Avec un discours de vérité qui se réalise, avec confiance, avec ferveur.» 


Dans le contexte, cette suite d’instrumentaux à pour fonction d’expliquer 
comment les officiants préparent l’offrande de la boisson Soma, acte qui relève 
du rituel solennel ($rauta). Selon les poètes, les manipulations concrètes du 
pressurage physique de cette plante et du mélange du jus ainsi obtenu avec 
d’autres liquides ne sont rituellement efficaces — il s’agit ici de produire un 
breuvage d’immortalité pour les dieux et pour les officiants — que dans ces 
conditions, c’est-à-dire accompagnées par des hymnes dont la formulation 
correspond aux critères de vérité et de poésie sus-mentionnés. 

Calvert WATKINS a identifié l'expression formelle en védique de ce qu’il 
appelle «la vérité du poëte» (1995, p.88: «Poet’s Truth») en RV 1.152.2b: 
satyô mdntrah kavisasté fghavan «La formule déclamée par le poète, empreinte 
de fougue, est réelle». Le mot ici traduit par «formule» est mdntra-: il désigne 
l'expression d’une pensée à l’état brut. La formule ne deviendra parole efficace 
que dans les conditions évoquées, et alors elle sera appelée bréhman-. L’hymne 
dans lequel se situe cette phrase, adressé aux dieux Mitra et Varuna, concentre 
plusieurs autres aspects essentiels du pouvoir de la formule en védique: 


RV 1.152.1-3, et 5cd 

yuvärh vâsträni plvasä vasäthe yuvér âchidrä mântavo ha sârgäh | 
ävatiratam ânrtani viéva rténa mitravaruna sacethe || 1 || 

etâc can4 tvo vi ciketad esarñh saty6 mântrah kavisastä fghavan | 


triräérirn hanti câturaérir ugré devanfdo hâ prathamä ajüryan || 2 || 





228 2014, p.22: «Power of the Word». Ils traduisent: « With real words of truth, with trust, 
and with fervor», et commentent: «Soma is also created by the intensity of the priests, by their 
confidence in the effectiveness of their actions, and by the truth they speak about the soma and 


about the power of the soma to strengthen the gods and to give life to mortals. » 
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apäd eti prathamäâ padvâtinärn kâs tâd väm miträvarunä ciketa | 


gârbho bhäräm bharaty 4 cid asya rtâm piparty ânrtarñ nf tarit || 3 || 


acfttam brâhma jujusur yüvänah prâ mitré dhâma vârune grnäntah || 5) || 

«1. Vous deux êtes vêtus de vêtements gras. Sans faille sont vos conseils, des torrents. 
Vous avez rabaissé tous les mensonges, ô Mitra et Varuna, vous accompagnez la vérité. 
2. Maint homme ne comprendra pas cela d’eux, [mais] la formule déclamée par les poètes, 
empreinte de fougue, est réelle. “Le Quatre-pointes formidable tue le Trois-pointes” — et 
oui, les insulteurs des dieux ont vieilli les premiers. 

3. “Sans pieds elle va la première de celles qui ont des pieds” — Qui a jamais compris cela 
de vous, Ô Mitra et Varuna? “L’embryon porte le fardeau de cela même ici’ — Il sauve 
la vérité, il terrasse le mensonge. » 


[45ab: encore des énigmes.] 





«5ed. Les jeunes se sont plu à la Formule (bréhman-) incompréhensible, tandis qu’ils 


chantent devant Mitra, devant Varuna l'institution (de ces dieux) 229, 


Les phrases entre guillemets dans la traduction sont des formules énigmatiques 
insérées par le poète à titre d'exemples; elles participent d’une réflexion sur le 
rôle de l’énigme dans la formule efficace et sur les limites de la compréhension de 
l'auditoire. Les formules efficaces ne prennent pas toujours la forme d’énigmes, 
mais l’auteur de cet hymne voit l’énigme comme l’archétype de la formule 
qui se réalise, indépendamment de la compréhension de l’auditeur. Cela ne 
signifie pas que la formule est absolument incompréhensible: il est dit que 
beaucoup ne comprendront pas, et que les jeunes l’apprécient même si elle 
leur est (pour l'instant) incompréhensible. Seuls d’autres poètes expérimentés 
peuvent en juger, et les textes nous livrent parfois des indices de leurs jugements 
mutuels, comme on l’a vu dans le chapitre précédent. Cela implique que le poète 
devait se garder de dépasser certaines limites, par exemple en tombant dans la 
paresse de mysticismes incompréhensibles. Il devait toujours y avoir une «clef» 
à l'énigme, comme le dit RENOU (EVP I, p.13). 

D'un autre côté, c’est cette complexité, voire obscurité, qui est jugée être 
le meilleur vecteur de vérité. Elle est employée pour louer et ainsi persuader 
les dieux et autres puissances surnaturelles, car «les dieux se plaisent dans 
l’occulte, pour ainsi dire, et haïssent ce qui est évident», selon le dicton 
célèbre des Brähmana (pard’ksapriya iva hi devah pratydksadvisah)?%. À 
partir de l’Atharvaveda, le savoir ésotérique relatif aux vérités obscures devient 








229 Traduction de RENOU (EVP V, p.76-77) fortement modifiée par endroits. La traduction de 
2ab, par exemple, suit plutôt J-B «Many à one will not comprehend this (formulation?) of theirs, 
(but) the virile mantra, proclaimed by poets, comes true» ; voir leur commentaire p. 329-330. 

230 6B 14.6.11.2. Voir MINARD 1949, 8468: 1956, 8864b et 935a. La phrase est attestée aussi en 
AiB 3.33 (etc.), TB 1.5.9.2 (etc.), JB 1.49, GB 1.1.1 (etc.); aussi dans les Aranyaka et Upanisad. 
Une variante est attestée en $B 6.1.1.2 (etc.), où l’on lit parô’ksakämäh hi deväh «car les dieux 


désirent l’occulte.» 
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formulaire, codifié dans la structure phraséologique suivante: «[Expression 
d’une réalité énigmatique]. Qui sait ainsi (y evdm véda/vidväms-: $S 141x, 
PS 98x) [accédera à tel bénéfice, effectuera telle chose souhaitée, etc.[». On 
la trouve surtout dans les parties en prose transmises parmi les hymnes de 
PAtharvaveda, dont le style exégétique les relie aux Brahmana. L’énigme 
devient le véhicule privilégié de la vérité qui est l’une des conditions de la 
formule efficace, car elle suggère la nature réelle de l’objet par l’expression de 
sa connexion secrète avec un autre objet. Ainsi arrive-t-on à l’idée qu’on peut 
réaliser ce que l’on désire en le représentant comme la conséquence inévitable 
d’une vérité secrète. L’actualisation de cette vérité par la parole poétique est 
censée fonder une nouvelle réalité qui correspond aux désirs du sujet. 








IL3. Les limites de l'utilité de la notion de performativité 


L'accent mis sur le pouvoir de la parole dans les sources védiques à conduit 
certains chercheurs à adopter comme grille d'analyse la théorie austinienne de la 
performativité: ils rapprochent de la formule védique l’énoncé performatif décrit 
par John L. AUSTIN, énoncé qui effectue ce qu’il dit par sa seule énonciation, 
et en tirent des conséquences pour l'interprétation du rituel. AUSTIN donne 
comme premier exemple d’un énoncé performatif «I do (sc. take this woman 
to be my lawful wedded wife) — as uttered in the course of the marriage 
ceremony» (AUSTIN 1962—1975, p.5), énoncé qui appartient à la catégorie des 
performatifs «explicites» caractérisés formellement par un verbe transitif à la 
première personne de l'indicatif présent; la locution «je prends pour épouse 
cette femme», dans le contexte de la cérémonie de mariage anglaise, actualise 
l’acte de mariage. Dans les études védiques, le terme «performatif» désigne 
souvent en pratique le performatif explicite. 

À propos des études qui ont eu recours aux travaux d'AUSTIN (et de 
SEARLE) pour le monde indien, on pourra consulter THOMPSON 1998 (p.126). 
L'influence de cette approche sur les études védiques, qui est devenue la grille 
explicative par défaut pour la magie védique, est encore sensible aujourd’hui: 
je note son emploi dans l’ouvrage sur la religion védique d'OBERLIES (2012, 
p.311-315), ou encore les allusions dans SELVA 201921. 

Cette approche suit une tendance en anthropologie?*? aux yeux de certains 
démodée. Je cite Carlo SEVERI, qui plaide pour une prise en compte du contexte 





231 Par exemple, p.50: «Statements like the above have a performative function: the exorcist 
repels the demons by saying that he is repelling them», ou p.201: «This is a different kind of 
“truth” (satyd), one that is performative: by pronouncing this truthful statement, the poet makes 
it become true». Le travail de SELVA est excellent par ailleurs et sa thèse n’a pas pour objectif 
premier l'interprétation rituelle de la magie atharvanique ; ces citations sont éparses et ne reflètent 
sur ce point aucune position particulière de sa part. 

232 L'énoncé performatif est un phénomène bien étudié en général, et cela vaut aussi pour son 
application à la magie en anthropologie. Pour une bibliographie, voir ROSIER-CATACH 2014, p.512, 


note 2. 
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pragmatique dans son ensemble en vue d’une compréhension plus profonde du 
rituel: 


«Cependant, les catégories descriptives de la pragmatique (situation, setting, contexte, 
indexicalité, implicature, enchâssement, etc.) restent rarement utilisées et comprises 
dans le domaine de l’anthropologie. Les ethnologues n’ont pratiquement jamais essayé 
d'approfondir l’étude de l’usage rituel du langage, se limitant bien souvent à relever 
quelques traits superficiels des langues rituelles (répétition, pauvreté sémantique, 
usage de formules figées, etc.), sans les mettre en rapport avec d’autres aspects du 
comportement rituel. Certains d’entre eux ont bien proposé, pour essayer d'organiser 
en une interprétation d'ensemble ces données éparses, d'utiliser les travaux classiques 
d’Austin (1962) sur les actes de langage (Tambiah, 1985; Bloch, 1974). Mais, comme 
Gardner (1983) l’a montré, l’application de ce cadre conceptuel dans ces domaines est 
restée soit rigoureuse et empiriquement illégitime, soit approximative et théoriquement 


inconséquente » (SEVERI 2009, p.14). 


SEVERI cite GARDNER (1983), dont les observations seront utiles pour évaluer 
l’usage de la théorie de la performativité dans les études védiques, développé 
notamment par THOMPSON (1998). Je discuterai plus loin de l'influence que les 
études sur la magie dans l’antiquité gréco-romaine ont exercée sur les études 
védiques au regard de leur usage de la notion de performativité. 


IL.3.1. La différence entre l’identification d’un énoncé performatif et 
l'interprétation performative du rituel 


On verra que les remarques critiques de GARDNER (1983) au sujet de certains 
travaux d’anthropologie, parmi lesquels celui de TAMBIAH 1973, s'appliquent 
aussi aux travaux sur les hymnes védiques qui font appel au concept de 
performativité. Ces travaux ne distinguent pas entre l'identification formelle 
d’un énoncé performatif comme élément d’un rite et l'interprétation générale 
du rite comme ayant une nature performative, c’est-à-dire ayant un effet 
immédiat de par le fait même de l’accomplir. GARDNER écrit: 


«Both Tambiah and Ahern have made the mistake of characterising the whole of a 
complex sequence of acts in terms of the properties of certain parts of them. A ritual to 
exorcise ghosts or to enlist the aid of the ancestors may involve illocutionary acts but 
this does not mean that the ritual as a whole is performative in the required sense » 
(GARDNER 1983, p.349). 


Les «illocutionary acts» se réfèrent ici aux énoncés performatifs, en tant 
qu’actes de langage dont on peut décrire la force illocutoire. Pour reprendre 
les mots d’Irène ROSIER-CATACH, «la force illocutoire (ou illocutionnaire) 
pourrait se définir comme ce qui, dans une séquence linguistique, détermine la 
nature de l’acte qui sera réalisé par le locuteur en énonçant cette séquence» 
(ROSIER-CATACH 2014, p.513). En réalité, comme le constate ROSIER- 
CATACH, la distinction entre la force illocutoire et la force perlocutoire (tous 
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les effets environnants dont l’énoncé est la cause?*) s’avère malaisée pour les 
formules de la magie ancienne en général (ROSIER-CATACH 2014, p.525). Vu 
l’ambiguïté du statut de la formule magique en ce qui concerne la nature de 
ses effets, il faudrait d'autant plus se garder d’en tirer une explication globale 
du rite dans lequel la formule s’insère. Pour qu’on puisse qualifier un rite entier 
de performatif, il faut qu’il constitue à lui-même son propre effet. Je cite la 
description de la «procédure» performative de GARDNER: 


«Another way of isolating the key feature of performatives (of any kind) is to say that 
a procedure is performative if it effects the transition from one conventionally defined 
state to another. Consequently for any two terms, À and B, which designate persons (or 
things) in particular states, the transition between A and B is effected by a performative 
procedure only if the correct performance of the procedure sets sufficient conditions for 
the transition. In short, the performative is grounded in convention» (GARDNER 1983, 
p.348). 


L’énoncé peut être un acte en soi, mais on ne peut pas, dans un contexte donné, 
réduire l’ensemble du rite, dont l’énoncé n’est qu’un élément, à ce seul énoncé. 


IL.3.2. Cas de figure: «l’acte de vérité» indien 


E.W. BURLINGAME présenta dans un article de 1917 le phénomène de 
saccakiriya «acte de vérité» que l’on trouve dans les récits bouddhiques en 
pali: un personnage énonce une vérité, ce qui génère un pouvoir par lequel 
se produit l'effet surnaturel souhaité. BURLINGAME définit l’&acte de vérité» 
ainsi: «a formal declaration of fact, accompanied by à command or resolution 
or prayer that the purpose of the agent shall be accomplished». Le concept 
a connu un certain succès dans les études indianistes ultérieures. THOMPSON 
(1998) suit d’autres chercheurs (dont LÜDERS, BROWN, WATKINS, JAMISON) 
dans l'emploi de ce terme, sous la forme sanskrite *satyakriya, non attestée 
mais inférée du premier mot pali, dans la discussion de certains passages et 
formules des hymnes védiques. Mais il va plus loin: il assimile «l'acte de 
vérité» à un acte de langage («speech act»): 


«The satyakriya is thus a performative utterance in the strict sense of the term first 
defined and elaborated by J.L. Austin (1975)...a performative is an utterance that, in the 


very uttering, accomplishes something [i.e., it directly accomplishes the action which it 





233 Cette distinction se fait aussi au niveau de l’acte; voir l'exemple dans GARDNER 1983, p.348: 
«The distinction between illocutionary and perlocutionary acts can be generalised to distinguish 
between the conventionally constituted features of particular kinds of behaviour and those which 
are causally linked to that behaviour. Thus, a proper performance of the wedding ceremony effects 
the marriage of two people, but their being married is not à causal consequence of the ceremony 


in the same way, for example, as its effects on the emotions of the guests. » 
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designates|, as in Austin’s classic examples, the exchanging of wedding vows, the making 


of à promise, or the christening of à ship» (THOMPSON 1998, p.126). 


Mais dans le premier exemple que donne THOMPSON de «l'acte de vérité» 
indien, la vérité énoncée ne semble pas avoir de rapport linguistique avec l'effet 
surnaturel qui survient. Dans le récit de Milindapañha 4.1.47, une prostituée 
déclare devant le roi A$oka la vérité qu’elle sert tout client en mesure de payer, 
quel que soit son niveau social. Cette déclaration génère un pouvoir par lequel 
le Gange commence aussitôt à couler à contre-courant, au gré de la prostituée ; 
le but semble être l’étonnement du roi et de sa cour (THOMPSON 1998, p. 128). 
Quoiqu'il en soit, THOMPSON se tourne vers les hymnes védiques en reprenant 
la définition de l’«acte de vérité» (*satyakriya) de BURLINGAME: il s’agit de 
l’énonciation d’une vérité suivie de l’expression d’une demande ou d’un souhait. 
THOMPSON explore l’idée que cette structure en deux parties existe déjà en 
védique: on verra dans l’analyse sous IL.4 que cette structure est effectivement 
typique de nombre de strophes atharvaniques. Mais THOMPSON ne montre 
nulle part en quoi, dans le cas de «l’acte de vérité», la procédure même doit 
être comprise comme constitutive de son résultat, et non simplement comme 
pouvant être la cause d’un résultat ultérieur. 

Le défaut noté par GARDNER chez les anthropologues se retrouve donc chez 
THOMPSON. Ce dernier réduit l’acte (rituel) à Pénoncé performatif, ou à l’acte 
de langage, et il ne prend pas totalement en compte la nature particulière des 
exemples classiques: la procédure concerne la transition d’un état conventionnel 
à un autre. Il affirme pourtant que la *satyakriya «acte de vérité» adhère 
à la définition austinienne «au sens strict» d’une parole qui fait ce qu’elle 
dit (citation ci-dessus). Mais si l’on ne délimite pas le contexte de «l'énoncé 
qui fait quelque chose par le fait même de l’énoncer», on peut appliquer la 
performativité austinienne à un grand nombre de situations, avec une perte 
considérable de précision. THOMPSON se rend compte que le cadre social et 
conventionnel des exemples d'AUSTIN fait défaut dans la description classique 
de «l'acte de vérité» indien, et ajoute l’épithète «magique» à «performatif», 
qualifiant ainsi les phénomènes étudiés de «magical performatives» : 


«In other words, there would seem to be in Vedic à kind of performative utterance, or 
supernatural declaration, that is intended as à magical action, the accomplishment of à 


miracle by means of one’s words alone» (THOMPSON 1998, p.145; voir aussi p. 127). 


Ce faisant, il s'appuie (p.126-127) sur un des seuls types performatifs ne 
nécessitant pas de cadre conventionnel dans la taxonomie de SEARLE (1979, 
p.18), celui des «déclarations surnaturelles», dont l’exemple est le fiat lux 
prononcé par le dieu judéo-chrétien. Il tente ensuite de réintégrer l'arrière-plan 
des structures sociales en suggérant que les auteurs des «actes de vérité» 
indiens s’attribuent une position d’autorité par leur connaissance de la vérité. 
En témoigneraient l’emphase sur les pronoms personnels et autres références 
emphatiques réflexives, procédés employés par l’auteur dans le but de se 
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doter d’une nouvelle personnalité, dont l’autorité émanerait de son savoir 
(THOMPSON 1998, p.136-138, 145). On reconnaît dans son travail la «tension» 
entre causalité conventionnelle et causalité naturelle telle que décrite par 
ROSIER-CATACH: 


«Même si l’importance de l'institution et de la convention est toujours reconnue, il 
existe une tension entre ceux qui considèrent que le pouvoir des paroles ne dépend 
que de conditions extrinsèques et relève d’un consensus imposé ou accepté et ceux 
qui tendent à assigner aux paroles elles-mêmes une valeur ou force intrinsèque qui en 
explique l'efficacité, tension décrite de manière tranchée par Pierre Bourdieu quand il 
oppose sa propre conception de l'efficacité des paroles comme dépendant exclusivement 
“de la position sociale du locuteur qui commande l’accès qu’il peut avoir à la langue 
de l'institution, à la parole officielle, orthodoxe, légitime” à “l'erreur d’Austin ou de 
Habermas, qui croient découvrir dans le discours même {...] le principe de l'efficacité 


de la parole”, position souvent donnée comme caractéristique de la magie 234 


Pour terminer, THOMPSON décrit la «magie» de la manière suivante: 


«In short, magic endeavors to bring the world into conformity with one’s wishes, by means 
of one’s words. To put this in Searle’s terms: magical language confidently proposes a 
“world to the word fit”»> (THOMPSON 1998, p. 144). 


Ce que, à la fin de son article, l'appellation «performatif magique» apporte à 
la compréhension des «actes de vérité» qu’il étudie n’est pas clair, ni en pali 
ni dans la version redéfinie en védique. Cette compréhension n’a de fait pas 
avancé au-delà de la répétition de l’idée déjà formulée explicitement dans les 
sources védiques: la parole est puissante, la formule poétique et véridique peut 
agir sur le monde. 


IL.3.3. L'influence des études sur les incantations dans l’antiquité 
gréco-romaine et l’importance des rivalités dans le contexte social 


Velizar SADOVSKI, dans son article de 2012, confronte le genre magique de 
la defixio?#, bien étudié pour le monde antique du Proche-Orient, avec les 
parallèles de la poésie orale védique et avestique. Il emploie la notion d’acte de 
langage et le concept de performativité pour caractériser le genre de formules 
qu’on trouve en $S 16.7.1, où enarñ vidhyami «je le transperce» est répété avec 
un certain nombre de noms de la destruction à l’instrumental: «je le transperce 
avec la destruction», etc. Il écrit à ce sujet: 





234 Rosier-CATACH 2004, p.478, avec citation interne de BOURDIEU 1982, p.105-107. L'histoire 
de la théorie des actes de langage remonte à plus loin que les travaux d'AUSTIN et de SEARLE; 
voir ROSIER-CATACH 2004, p.712, note 9. 

235 Très généralement, une malédiction qui «ligote» la cible ou ses facultés en vue de bloquer une 


action défavorable. Voir FARAONE 1991. 
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«Obviously, this is a performative speech act, also referring to an extra-linguistic 
situation: The victim shall be fixed-and-neutralized ‘in a particularly torturing way”: the 


mantra is accompanied by real gestures» (SADOVSKI 2012, p.334). 


De même, il écrit à propos de $S 7.70.4-5, qui contient des formules telles que 
dpa nahyämi te bahü «j'attache tes deux bras derrière [le dos|» : 


«The direct binding formula (‘I [am (herewith)] bind|[ing] X/you!’), a simple performative 
utterance (in injunctive or indicative), is ‘designed to operate through the effective 
force of the words themselves and without intervention from any supernatural source?’ » 
(SADOVSKI 2012, p.341; voir aussi p.333). 


La citation interne est de GAGER 1992, p.13; précisons que GAGER est en 
train de présenter la catégorisation de FARAONE 1991 au sujet de tablettes 
et de figurines grecques sur lesquelles sont inscrites des imprécations. GAGER 
poursuit en nuançant son propos: 


«Here it should be recalled, however, that gods may have been invoked orally, when the 


tablet was either commissioned or deposited. » 


FARAONE (1991, p.10), dans sa taxonomie d’imprécations grecques, distingue 
en effet entre les énoncés performatifs et les souhaits comme deux types 
distincts. SADOVSKI explore de manière intéressante l’usage des gestes et des 
effigies qui devait accompagner la récitation des formules védiques, en parallèle 
avec l’usage grec, mais il adopte la taxonomie de FARAONE 1991 sans prendre 
en compte le contexte védique dans sa totalité. Dans l’antiquité grecque et 
gréco-romaine, le formulaire précis du puissant système légal a eu une influence 
sur le langage des imprécations, qui parfois l’adoptent pour contraindre les 
dieux en des termes quasi-juridiques (FARAONE 1991, p.10 et 16). Il faut se 
rappeler qu’il s’agit en outre de formules écrites, qui peuvent même imiter le 
format d’une lettre officielle2%6. Le monde védique, par contraste, ne connaît ni 
l'écriture ni un tel système juridique, deux éléments formels qui ont conforté 
l'application de la théorie austinienne de la performativité aux formules 
grecques et latines. 

D'ailleurs, FARAONE n'insiste nullement sur la performativité dans son 
analyse des imprécations grecques dans leur ensemble, mais sur le contexte 
agonistique social. Il identifie un type d’énoncé performatif, mais n’en tire pas 
de théorie d'ensemble concernant le rituel. SADOVSKI n’explique pas davantage 
pourquoi la performativité serait pertinente pour le rituel védique en général, 
mais se contente d'évoquer la connexion finalement vague qui vaut partout: 





236 Voir FARAONE 1991, p.4. Par contre, les objets les plus anciens qui ont été trouvés n’ont 
souvent que le nom propre de la cible inscrit sur eux, ce qui suggère qu’au stade le plus ancien, les 
imprécations étaient prononcées oralement sur l’objet, et qu’elles ont par la suite été inscrites de 


plus en plus fréquemment avec l'expansion de la connaissance de l'écriture (p.5 et 16). 
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l’énoncé performatif explicite, à la première personne et à l'indicatif présent, 
supposé avoir un effet immédiat sur l’objet, autorise l’interprétation générale de 
l’acte rituel comme «performatif». L'absence d'appel à une divinité est censé 
corroborer cette caractérisation, puisque les mots doivent alors agir par eux- 
mêmes et «sans assistance surnaturelle» (voir la citation ci-dessus de GAGER, 
interne à celle de SADOVSKI). Cette caractérisation est en réalité hautement 
problématique, si l’on reprend dans sa totalité l’hymne dont SADOVSKI tire la 
formule védique du ligotage des bras: 


$S 7.7027 

yât kfrn cäsâu mânasä yâc ca vacâ yajñäir juhôti havisaä yâjusa | 

tân mrtyûna nfrrtih sarnvidanä purâ satyäd ähutirn hantv asya 11 
yätudhäna nfrrtir âd u râksas té asya ghnantv ânrtena satyäm | 

indresitä devä äjyam asya mathnantu mä tât sârn padi yâd asâu juhôti 121 
ajiradhirajâäu $yenâu sarnpatinav iva | 

äjyam prtanyaté hatarn y6 nah kâ$ cäbhyaghäyäti 131 

épäñcau ta ubhäâu bähü âpi nahyämy äsyàm | 

agnér devâsya manyüna téna te ’vadhisarn havih |l4l| 


épa258 


agnér ghorâsya manyüna téna ’vadhisarn havih 151 


nahyämi te bähü âpi nahyämy äsyàm | 


«1. Tout ce qu’il offre, celui-là, en esprit et à haute voix, par les rites, par l’oblation, 
et par la formule sacrificielle — que la destruction, d’un accord avec la mort, frappe sa 
libation avant qu’elle se réalise. 

2. Les sorciers, la destruction, et ensuite le démon — qu'ils frappent son “réel” avec la 
fausseté. Que les dieux envoyés par Indra agitent son beurre clarifié? puisse ce qu'il 
offre ne résulter en rien. 

3. Que les deux souverains rapides210 comme deux faucons volant de pair, frappent le 
beurre clarifié de l’attaquant, qui qu’il soit, qui cherche à nous faire du mal. 

4. Tes deux bras [sont tournés] à l’arrière, je te couds la bouche. Avec la colère d’Agni 
divin, avec cela j’ai frappé ton oblation. 

5. J’attache tes bras derrière [le dos], je te couds la bouche. Avec la colère du terrible 


Agni, avec cela j'ai frappé ton oblation.» 


Quelques remarques peuvent être faites au sujet de cet hymne: 
Quant à l’idée de l’absence d'intervention divine: les deux dernières 
strophes où apparaissent les formules performatives du ligotage comportent 





237 12-ps 19.27.1-2; 3—PS 19.27.4; dab=—PS 13.2.5cd; 4cd=PS 13.2.6cd; 5ab=—PS 13.2.6ab 
238 Sapovskl (2012, p.333) cite cette strophe avec dpi, ce qui correspond à la lecture de l’édition 
de SPP. Voir le commentaire de WHITNEY 1905, p.435: dpa est bien attesté dans les manuscrits 
et convient mieux au contexte, étant parallèle à dpañcau de la strophe précédente. 

239 L'offrande de base se fait en versant du beurre fondu dans le feu. 

240 Le hibou et le pigeon, oiseaux de mauvaise augure. Le passage en partie parallèle de la PS 
enchaîne avec une version modifiée de RV 10.165.4 (PS 19.27.11), une prière pour annuler les effets 


du passage de ces oiseaux, où ils sont appelés les deux messagers de la mort et de la destruction. 
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également une référence directe au pouvoir de l’un des dieux védiques majeurs, 
Agni. S'il est vrai que l'énoncé performatif représente l’action immédiate 
du sujet sur l’objet au moyen de la parole, pourquoi était-il nécessaire de 
mentionner le dieu Agni? Il serait absurde de supposer que les mots ont le 
pouvoir de ligoter les bras, mais que l’intervention d’Agni est nécessaire pour 
frapper une oblation. Dans les hymnes védiques, le mélange d’une formule 
performative (explicite) et d’un souhait montre qu'il ne s’agit dans le cas de la 
première que de l’aboutissement extrême de l’emphase rhétorique devant les 
puissances invoquées, quand on considère la strophe comme un ensemble. Dans 
la perspective plus large de l’hymne entier, les dieux sont bien présents, et 
non seulement les dieux terribles, mais aussi Indra et Agni, dieux majeurs. Les 
souhaits, exprimés par des verbes modaux, abondent. Il est vrai que les deux 
strophes contenant les formules du ligotage ne faisaient pas nécessairement 
partie de l'hymne $$ 7.70 à l’origine, car on les trouve dans un hymne différent 
du recueil de la PS (13.2). Mais le contexte d’oblations meurtrières liées à 
une rivalité est le même, et surtout, le pouvoir d’Agni est associé à la formule 
performative à l’intérieur de la même strophe (PS 13.2.6241). 

Quant à l'emploi du mot «réel»: l'emploi en $S 7.70.2 de satyd- «réel, 
réalisable» relève d’un usage de la langue atharvanique, dans laquelle l’adjectif 
substantivé au neutre collectif désigne l'effort rituel dans sa dimension 
réellement effective, tant soulignée par les poëtes védiques (IL.2). Cet effort 
est représenté à un niveau concret par la formule et par l’oblation/l’offrande. 
Alexander LUBOTSKY (2002, p.84) sous-entend un substantif neutre bréhma 
«formule», avec lequel s’accorderait l’adjectif satydm, et traduit par «reliable 
(sur lequel on peut compter, réalisable)» en PS 5.24.1c ($S 4.18.1c): krnomi 
satyam ütaye «I perform a reliable [formula], for aid», en français, «j’exécute 
une [formule] réalisable, en vue de l’aide» (on pourrait aussi traduire par 
«je crée une [formule] réelle»). Il justifie cette interprétation du texte par 
la comparaison avec PS 4.18.7c satyam idam brahmasmakam kriam astu 
«que cette formule nôtre soit faite, réelle» («let this formula of ours be 
made reliable»). Il n’est pas nécessaire que le neutre satyäm se rapporte 
spécifiquement à la formule dans ces contextes; il pourrait aussi bien se 
rapporter au neutre havis- «offrande» comme en $S 7.70/PS 19.27. Je 
compare encore PS 3.6.4d, où, après avoir prié le dieu Indra d’écraser les 
ennemis, le poète lui demande de neutraliser tout ce qui pourrait être «réel», 
ou efficace, dans l’activité rituelle de ces derniers: vi$vam *ristam krnuhi 
satyam esäm «Rends tout leur “réel” défectueux!». Le parallèle dans la 
$S (3.1.4d) lit: visuak satyém krnuhi cittém esam «Disperse leur pensée 
réalisable». Les deux passages témoignent du caractère subjectif de la capacité 
du rite de chacun à se réaliser; chaque camp dit de son propre rite qu’il 
est «réel», ou immédiatement efficace, mais il s’agit plutôt d’un réel en 





241 «Je ligote tes bras, je te couds la bouche. Avec la colère d’Agni divin, avec cela j'ai frappé ton 


oblation». $S 7.70.4-5 représentent deux variations de cette formule. 
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puissance qu’en acte. Les deux parallèles atharvaniques sont des variantes de 
RV 3.30.6d, hymne qui ne fait pas référence à de potentiels ennemis, mais qui 
demande explicitement à Indra la réalisation des demandes qu’on vient de lui 
faire: vi$vam satydm krnuhi vistédm astu «Rends tout cela réel: que ce soit 
accompli?#?. 

Le commentaire médiéval de Säyana?# glose l'expression purd satyät de 
$S 7.70.1, que j'ai traduit par «avant qu’elle se réalise», par satyabhütat 
karmaphalat püurvam «avant que le fruit de l'acte soit devenu réel». 
L'idée du fruit de l'acte, centrale dans la pensée indienne, exclut une 
interprétation performative: les rites sont conçus comme des tentatives, ou 
des investissements. Pour autant que le poète puisse affirmer l’immédiateté de 
leurs effets, il n’en exprime pas moins l’angoisse devant tous les facteurs qui 
pourraient les bloquer. Comme l’on a vu sous L.2, les rites de magie hostile tels 
que celui qui est suggéré par cet hymne ne sont pas unilatéraux: ils sont ancrés 
dans une situation d’hostilité mutuelle? Chacun de ces rites représente 
un moment dans une longue chaîne de tentatives réciproques d’agressions 
rituelles. C’est ici en réalité que l’on trouve le parallèle le plus intéressant, à 
mon avis, avec l'antiquité grecque: FARAONE (1991) a montré que le contexte 
agonistique des imprécations en est indissociable. L’arrière-plan d’une lutte 
ou d’une compétition, que ce soit dans le domaine sportif, martial, amoureux, 
juridique ou commercial, est toujours présent, le sujet se présentant souvent 
comme poussé à ce recours par le rival agressif; il n’attaque pas sans raison. 


IL.3.4. La convention et les rites atharvaniques 


Une interprétation performative des rites atharvaniques, sinon de beaucoup 
de rites védiques en général?#, est problématique au regard de l'atmosphère 
de compétition qui entoure leur conception dans les hymnes?46, Les hymnes 
du Rgveda et de l’Atharvaveda témoignent d’une angoisse perpétuelle suscitée 
par le rite de l’autre, susceptible de distraire et de détourner le dieu convoqué 





242 {Mach alles wahr; es soll ein Ende gemacht werden!» (G), «Make all this come true; let it be 


accomplished» (J-B). 

243 Alors que les commentaires des trois autres Veda attribués à Säyana ont en réalité été composés 
par Mädhava, le commentaire de l’Atharvaveda ne peut pas avoir été composé par le même auteur, 
et reste donc attribuable à “Säyana”, nom qui tient peut-être la place de celui d’un auteur anonyme. 
Voir SLAJE 2010, p. 406-409. 

244 Voir aussi BLOOMFIELD 1899, p.67-68, sur les rites atharvaniques visant à ruiner les efforts 
rituels d'autrui. 

245 On pourrait en revanche envisager une interprétation performative des rites royaux, des rites 
de passage domestiques et des rites d'initiation sacrificielle, mais comme GARDNER l’a montré à 
propos des rites d'initiation d’un peuple de Papouasie-Nouvelle-Guinée dans son étude de 1983, 
une telle interprétation ne va pas de soi non plus. 

246 Sur cette atmosphère, voir RENOU EVP I, p. 18-19. 
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pour son propre rite217. Comme on l’a vu, les acteurs se jugent mutuellement, 
avant tout sur la qualité des formules à la période de composition active de 
la poésie rituelle, plus tard sur celle du savoir ésotérique et rituel. Le pouvoir 
des mots, dont il est fait tant de cas dans les hymnes védiques, est en réalité 
soumis à une gradation; son efficacité est d'autant plus grande que l’est la 
qualité poétique des formules. La recherche de la nouveauté est une constante 
du discours poétique du Rgveda?#$. Ces faits suggèrent une gradation dans 
l'appréciation des rites par les membres de la société à date ancienne, sur des 
critères d'innovation poétique. La possibilité d’une réception variable des rites 
et d’une disparité de leur succès respectif n’est pas compatible avec l’idée d’un 
système de rites performatifs aux résultats conventionnels, objets d’un accord 
commun. On pourrait objecter que de telles observations ne s’appliquent pas 
aux rites figés du système $rauta décrits dans les manuels, mais comme le 
note GARDNER, la «sédimentation» des pratiques traditionnelles peut donner 
l'impression que les résultats produits sont automatiques et assurés, alors qu’il 
suffit d’un échec évident pour que nous soit rappelée la dépendance ultime des 
résultats à des pouvoirs surnaturels qui échappent au contrôle des humains: 


«The place for Austinian performatives would seem therefore to be limited, although it 
is also clear that the political sedimentation of traditional forms and practices make it 


look as though results are automatic and guaranteed» (1983, p.358). 


La modification subséquente des pratiques en cas d'échec montre qu’elles sont 
plus de l’ordre de la tentative en vue d’un but que de l’ordre du procédé 
conventionnel. Les rites atharvaniques ne sont en tout cas pas des événements 
fixes et sûrs dont le but est d’asseoir quelque fait social institutionnel, même s'ils 
peuvent accessoirement le faire. Leur but est autre: les acteurs ont confiance 
(éraddhä-) en ceci qu’ils seront la cause de résultats concrets et efficaces, pourvu 
qu'aucune interférence extérieure ne vienne les contrecarrer. 

On a vu que l’acte performatif était fondé sur la convention. Or, un rite 
atharvanique visant à causer la mort de l’ennemi n’implique pas le changement 
du statut de l’ennemi, de «vivant» à Kmort», comme si ces états pouvaient 
faire l’objet d’une convention. À celui qui veut réaliser tel objectif, les manuels 
rituels anciens prescrivent d'accomplir telle action rituelle appropriée. Quelle 
que soit l'énergie avec laquelle les formules puissent insister même sur le constat 
du résultat: «l'ennemi est tué», une telle déclaration ne saurait être considérée 
comme acte constitutive du résultat souhaité. La mort de l’ennemi n’est pas 
affaire de convention. 

On pourrait poser que la mort de l’ennemi n’est pas le but véritable du rite, 
que celui-ci viserait en réalité le renforcement de tel idéal social, sur le modèle 
des explorations de TAMBIAH (1973). Mais il n’y à pas la moindre indication, ni 
dans les manuels et formules des rites hostiles, ni dans les récits des Brahmana 





24T Voir ici PS 3.33.5d et 36.4d, avec commentaire et références. 
248 Voir RENOU EVP I, p.2, et plus bas IL.5. 
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où apparaît l’histoire de tel ou tel homme qui a eu recours à ces rites, ni enfin 
dans les données ethnologiques rassemblées par KNIPE 2004 (voir sous 1.2.5), 
que le désir primaire de celui qui entreprend le rite hostile soit autre que de 
réellement nuire à son ennemi. 

Un moyen de tester la performativité d’un acte est de se demander s’il 
peut ou non échouer (GARDNER 1983, p.349). La sentence d’un juge ne peut 
pas échouer; elle peut être valide ou invalide, selon un ensemble de critères 
conventionnels appropriés. Pour ce qui est des rites védiques, ils peuvent bel 
et bien échouer: plus haut sous [.2.X j'ai cité PS 13.2.4-5, où l’on trouve le 
souhait «Puisse leur rite de magie hostile ne pas aboutir!». Pourtant, le rite 
ennemi a clairement rempli les critères internes suffisants pour aboutir, puisqu'il 
représente une menace pour le sujet. La situation s’éclaircit si l’on considère la 
façon dont les rites de magie hostile sont décrits dans les hymnes: ce sont des 
armes. Après l’expression du souhait de l'échec du rite adverse en PS 13.2 suit 
une description du va-et-vient de la «flèche» rituelle: l’oblation du rite hostile 
est décrite comme un projectile qui doit être rabattu par l’amulette-projectile 
défensive du sujet. Le rite de magie hostile correctement accompli ne constitue 
pas en soi un dommage assuré pour la cible, parce que des facteurs extérieurs, 
parmi lesquels la réaction rituelle de la cible, peuvent en bloquer les effets. Le 
fait que les rites hostiles sont constamment vus comme des armes implique aussi 
qu’ils sont conçus comme des outils, des moyens potentiels d’atteindre le but 
souhaité — «potentiels», parce que le rite hostile, de même qu’un poignard, 
est supposé accomplir son but, mais si l’adversaire s’arme aussi d’un poignard, 
Vissue est moins certaine. On «aiguise» les formules (voir ici PS 3.19.1); on 
les lance comme des flèches (refrain de PS 3.37). Le médecin est un guerrier 
(PS 3.17.2), la parole des Kanva, poètes devenus sorciers diaboliques (1.6), une 
arme, Le Jaiminiyabrähmana fournit récit sur récit de la découverte d’une 
mélodie rituelle (säman-) inédite et utile à l'obtention de tel ou tel but. 

Prenons encore un exemple qui ne relève pas du rituel hostile, tiré de 
Phymne PS 3.14 traduit dans le présent travail. On y trouve la phrase (5a) 
krnomi te prajapatyam «J’effectue pour toi le rite de Prajäpati», qu’on pourrait 
catégoriser comme énoncé performatif explicite. Le rite en lui-même n’est pas 
performatif, mais instrumental: l’ensemble des gestes et des paroles qui le 
constituent, indépendamment de la formule orale citée, sont tournés vers le 
déclenchement futur d’une grossesse. Le but du rite de Prajapati n’est pas 
de pouvoir prétendre compter au nombre de ceux qui ont accompli le rite de 
Prajäpati, mais de concevoir un fils. La femme ne subit pas de changement 
immédiat de statut par le rite même de Prajapati; le succès du rite ne sera 
effectif que si une grossesse est constatée par la suite. Inversement, tomber 
enceinte n'implique évidemment pas qu’on soit passé par le rite de Prajapati. 
Une femme peut aussi tomber enceinte sans aucune intervention rituelle, ou bien 
être passée par un autre rite védique parmi la grande variété disponible à cet 











249 éyudha-, RV 8.6.3. Voir JAMISON et BRERETON 2014, p. 1037. 
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effet sur le «marché». Cette variété compétitive dans l’«offre» rituelle védique 
est caractéristique de sa nature instrumentale: on développe constamment de 
nouveaux outils en vue d’une fin. Par contraste, être citoyen naturalisé dans le 
monde occidental contemporain implique d’être passé par la cérémonie requise, 
pour reprendre l’exemple de GARDNER; il n’y a pas d’autre moyen d’atteindre 
ce statut (GARDNER 1983, p.349). 

GARDNER souligne l’erreur de jugement des anthropologues qui, parce que 
les entités supposées conférer leurs effets aux rites n'étaient ni matérielles ni 
observables de façon empirique, en ont déduit que ces rites étaient de nature 
conventionnelle. Comme le note GARDNER, seuls les acteurs de ces rites seraient 
en capacité de dire s’ils sont constitutifs de quelque transition entre deux états 
conventionnels, ou si en revanche ils ont un lien causal supposé avec un résultat 
éloigné dans le temps. Tout dépend du contexte social du rite et des croyances 
qui l'entourent au sein de la culture étudiée: 


«Rather than the nature of the rules involved in such procedures, what we need to take 
account of is whether the people enacting them take themselves to be doing something the 
end-state of which is defined in terms of, and constituted solely by, the procedure itself, 
or whether they believe the procedure is causally related to the subsequent outcome » 
(p.350, note 3). 


«Whether a particular procedure is performative in the required sense depends upon the 
place of that procedure in the lives of the people who perform it, and on their beliefs 
and theories about the nature of the world they inhabit. It is, moreover, only dependent 
upon these considerations and it is not possible for an observer to gainsay the actors in 
this matter. There can be no such thing as an unconscious or unrecognised performative 


in the accepted sense of this term» (p.355). 


Or, il n’est pas possible de connaître l’attitude des acteurs védiques de 
l’antiquité à l’égard de leurs propres pratiques de la même façon qu’un 
anthropologue peut le faire, au moyen d'entretiens avec des personnes 
vivantes. D'un autre côté, on a toutes les raisons de penser que cette 
attitude ne différait pas fondamentalement de celle des brahmanes «védiques» 
contemporains avec lesquels KNIPE s’est entretenu (2004; voir sous I.2). Le 
rite hostile opéré par un rival est souvent allégué comme cause d’un dommage 
subi, auquel il est possible de riposter rituellement. De même, si les rites ne 
sont pas suivis de l'effet attendu, diverses raisons extérieures sont invoquées, en 
tête desquelles l’activité rituelle hostile d'autrui. Dans ce contexte, la capacité 
explicative de la théorie de la performativité apparaît de fait limitée. 


IL.3.4. Conclusions 
L'accent mis dans les hymnes sur la réalité créée par la formule «véridique» du 


poête ne doit pas être pris au pied de la lettre; il ne faudrait pas en conclure que 
le poète védique fait allusion au caractère conventionnel d’un système rituel bâti 
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uniquement sur des actes de langage. Comme le rappelle Laurent CESALLI à la 


fin de sa discussion à propos des théories européennes médiévales du pouvoir 
de la parole: 


«Prendre les mots au mot lorsqu'ils s’auto-attribuent des pouvoirs, c’est faire abstraction 
, 

du fait qu’en tant qu’artefacts porteurs d’une signification conventionnelle, les mots ne 

peuvent rien “faire”, ne possèdent aucun “pouvoir” qui ne dépende, en fin de compte, des 


actes et des intentions de locuteurs» (CESALLI 2014, p.47). 


De même, le discours védique du pouvoir de la parole ne peut servir de base à 
une interprétation performative du rituel védique. Celui-ci ne peut être compris 
qu’en explorant «les actes et les intentions des locuteurs», qui en l’occurrence 
ne corroborent pas une telle interprétation, si mon analyse du contexte social 
lié aux rivalités est correcte. En outre, pour bien comprendre un rite védique, 
l'examen des formules ne saurait être dissocié de celui des gestes et des 
substances (pour autant qu’on peut les connaître). Tous ces éléments forment 
un tout complexe, situé dans un contexte défini par des facteurs temporels, 
spatiaux, etc. Les travaux de JAMISON (1991, 1996) ont montré tout l'intérêt 
qu’il y a à prendre en compte cet ensemble de facteurs pour l’examen du rite 
dans le cas du culte solennel ($rauta) avec ses nombreux textes d’exégèse et 
manuels anciens. J’ai essayé de mieux délimiter certains aspects concrets du 
contexte des rites atharvaniques dans le chapitre précédent, en me focalisant 
sur le rituel hostile emblématique de l’Atharvaveda. 

La «vérité du poète» nécessite d’être étudiée sous d’autres angles. D’un 
côté, il s’agit d’un concept indo-européen hérité bien étudié, possédant 
des reflets phraséologiques parallèles dans un grand nombre de langues 
apparentées. Le discours de la formule agissante est éminemment 
idéologique! : il reflète les conceptions d’une partie de la population, 
les prêtre-poètes brahmanes, détentrice d’un pouvoir spécifique ancré dans 
une tradition sacrée qui transcende la mémoire historique de ces acteurs. Les 
prêtre-poètes situent eux-mêmes la source de cette tradition au commencement 
du monde, comme principe même de ce commencement. L’idée de l'efficacité 
de cette parole poétique ancestrale ne peut être dissociée de sa fonction 
culturelle première: par la louange expressive et véridique, elle assure la 
«gloire impérissable» (dksiti $rdvah en védique), c’est-à-dire l’immortalité 
dans la mémoire des générations futures, notion qui est au cœur de la poétique 
indo-européenne, comme en attestent les reflets linguistiques exacts de cette 
formule dans un grand nombre de langues indo-européennes?°?. L'objet de la 
louange, divin ou humain, récompense la création de sa personne immortalisée. 





250 Voir WATKINS 1995, p.85-93, où la vérité du poète comme force efficace est décrite dans une 
perspective comparatiste pour les langues indo-européennes. 

251 Voir GARDNER 1983, p.356, sur l'importance de l’aspect potentiellement idéologique des 
assertions qu’on peut rencontrer chez les acteurs rituels. 

252 Voir WATKINS 1995, p.12-13, 68-84, 173-178, avec références. 
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Cela explique aussi la crainte de toute parole nocive: elle pourrait avoir l'effet 
inverse. C’est la raison pour laquelle le rôle des hymnes védiques dans le rituel 
sera mieux Compris sous un angle rhétorique et psychologique: quels effets le 
poête réussit-il à produire par ses mots dans l’esprit de son auditeur, pour 
qu'il les croie et s’en rappelle? C’est ce que je vais explorer dans la dernière 
section, à travers des exemples choisis d’hymnes atharvaniques traduits pour 
la première fois ici. Mais d’abord, je présenterai une analyse de la structure des 
quarante hymnes édités et traduits dans le présent travail, afin d'identifier le 
rôle exact que joue dans les hymnes atharvaniques l’énoncé d’un fait, considéré 
comme vrai et donc réel dans la bouche du poête. 


IT.4. Analyse de la structure des hymnes 


La «vérité du poète» s’applique en général à tout ce qu’il compose, mais on a 
vu sous IL2 que l’énigme, énoncé d’un fait dont la vérité est obscure, représente 
le savoir particulier du poète qui est le plus approprié pour agir sur le monde. 
Le poète est capable de percevoir? les connexions cachées qui relient tout ce 
qui existe: il sait comment le monde fonctionne, et il peut donc le manipuler. 
Quelle place l’énonciation de ce savoir tient-elle dans la structure des hymnes? 
JAMISON (2004) a identifié, pour certains hymnes du Rgveda, une structure 
en «omphalos», c’est-à-dire tournant autour d’une énigme placée au centre de 
l'hymne. Je n’ai pu identifier aucune structure de ce type dans les hymnes 
du livre 3 de la PS, mais la présente enquête permettra de mettre au jour 
d’autres tendances. La structure de l’hymne entier a été généralement ignorée 
(et parfois niée) au profit de celle de la strophe individuelle, mais les travaux les 
plus récents tendent à combler cette lacune?°°. L'analyse que je présente ici est 
la première à examiner de manière systématique, sur la base d’un échantillon 
arbitraire, la place de l’énonciation de la «vérité du poète» dans la structure 
de l’hymne. 

L’échantillon est celui constitué par les quarante hymnes du livre 3 de la 
Paippalädasamhita dont je présente une édition avec traduction et commentaire 
dans la seconde partie de cette thèse. L’échantillon est arbitraire du point de vue 
du contenu de ces hymnes: ils ont été rassemblés principalement sur un critère 
formel, à savoir le nombre de strophes, et non sur le critère de leur contenu ou 
sur celui de leur structure interne?%6. Il serait d’ailleurs faux d’affirmer que les 





253 Voir GONDA 1963 sur la vision des poètes védiques avec emphase sur le vocabulaire exprimant 
cette vision. 

254 SCHLERATH (1960, p.66) avait déjà noté la tendance à placer l'énigme au centre, comme le 
rappelle JAMISON à la p.239, note 1. 

255 On peut consulter notamment JAMISON 2007 et 2004, KLEIN 2006. 

256 Voir sous IIL.1. La Saunakasarnhitä contient quelques livres thématiques, surtout dans la 
troisième «grande division» qui contient des livres d’hymnes de mariage et de funérailles, avec 


une grande partie ayant des parallèles dans le Rgveda; voir WHITNEY 1905, p. 708-709. Dans la 
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hymnes du livre 3 forment un genre à part avec une structure anormale par 
rapport à celle des hymnes des autres livres?°7, Pour cette raison, les conclusions 
auxquelles je suis arrivée à partir de l’analyse suivante sont potentiellement 
valides pour d’autres livres d’hymnes de l’Atharvaveda. 

Pour mener cette enquête, je divise tout ce qui est dit dans la strophe 
et dans l’hymne en deux grandes catégories d'expression: celle qui relève de 
l’énonciation du savoir du poète (sa «vérité») et celle qui relève de l’action 
entreprise. La première catégorie d'expression est représentée par l’énoncé d’un 
fait. Il emploie un verbe au présent ou au passé, sans nuance modale. 

La seconde catégorie est représentée par deux sous-types, d’abord les 
expressions modales: les demandes, les ordres, les souhaits. Elles emploient, 
par ordre de fréquence, un verbe à l'impératif, au subjonctif?8, à l’injonctif, 
à l’optatif ou au précatif. L’autre sous-type concerne les énoncés qu’on a 
tendance à qualifier de «performatifs» dans les études védiques, c’est-à-dire 
ceux qui comportent un verbe transitif à la première personne et au temps 
présent de l'indicatif, où l’on pourrait considérer que le locuteur effectue 
quelque chose par le fait de dire qu’il l’effectue. Je reste sceptique quant à 
la possibilité d'appliquer cette terminologie aux hymnes védiques et de là au 
rituel védique, comme je l’ai expliqué en IL.3. Cependant, j'identifierai les 
«performatifs explicites» afin de permettre une vision de leur place structurale 
dans l’hymne. Les expressions modales pourraient, selon le contexte, rentrer 
dans la catégorie du performatif «implicite». Parfois, l’aspect performatif 
de l’énoncé est renforcé par un mot à l’instrumental qui attire l’attention 
sur son caractère formel, potentiellement comparable au «par la présente 
(hereby)» d’'AUSTIN: 


3.8 prainan nudami manasa pra cittena pra brahmana «Je les repousse par l’esprit, par 
la pensée, par la formule. » 

19.4 ksinami brahmanäamitran «Je détruis les ennemis par la formule. » 

28.2 abhy asya nama vaca dadhami «J’encercle son nom par la parole.» 


37.3,4,9 etas ta adhyah pra hinomi brahmana «Je t'envoie ces envies par la formule. » 





Paippaladasarnhita, le contenu des hymnes peut parfois jouer un rôle dans l’enchaînement des 
hymnes à l’intérieur d’un livre: voir GRIFFITHS 2009, p.Ixxii-Ixxiv. 

257 Du moins, par rapport à celle des hymnes des huit premiers livres qui forment la première des 
trois «grandes divisions» de la PS; voir GRIFFITHS 2009, p. LXXII-LXXII. 

258 Le subjonctif védique peut être traduit par une expression de souhait où par un temps du 
futur, selon le contexte. Même si je traduis par un temps du futur en français, je considère que 
l'énoncé doit être compris comme relevant du domaine de l’espoir, non comme un énoncé factuel 
ou une prédiction sûre. 

259 Voir AUSTIN 1962—1975, p.71, où il oppose le performatif explicite «je promets que je le 
ferai» au performatif implicite (ou «primaire») «je le ferai». Les deux phrases actualisent une 


promesse, et sont donc performatives. 
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Il faut garder à l’esprit que la division pertinente ici est entre l’expression 
du savoir du poête, l'énoncé d’un fait (qu’il soit énigmatique ou non), et 
l'expression qui touche à l’action entreprise, qui peut être de deux types: 
Pexpression modale (impératif, etc.) ou le performatif «explicite» à l'indicatif. 
J’examinerai d’abord le rôle structural de ces types d'expression à l’échelle de 
la strophe, puis à l’échelle de l’hymne dans son ensemble. Dans ce qui suit, je 
donne des paraphrases qui permettront de mieux appréhender le contenu des 
exemples en question; le lecteur pourra se reporter, pour chaque exemple cité, 
au texte avec traduction et commentaire figurant dans la partie «Édition» du 
présent travail. 


IT.4.1. Au niveau de la strophe 


L’énoncé d’un fait peut occuper l’une des deux positions suivantes à l’intérieur 
d’une strophe (parfois entre deux strophes qui font une unité: 38.1/2 dénote 
Punité des strophes 1 et 2 de l'hymne 38): soit (type 1) il s’agit d’un fait 
qui fournit le contexte à une action, celle-ci prenant la forme d’une expression 
modale ou d’un performatif explicite; soit (type 2) l'énoncé d’un fait constate 
le résultat souhaité, lequel découle d’une action. Enfin, un troisième type (3) 
ne contient aucun énoncé d’un fait. 


II.4.1.1. Le type (1) 


Ce premier type (63 occurrences dans le livre 3) correspond à la structure 
définie par BURLINGAME et THOMPSON comme typique de «l'acte de vérité» 
(voir sous IL.3.2): dans la première partie, ou hémistiche, une vérité est 
exprimée, suivie dans la seconde partie de la strophe d’une expression 
modale ou performative (THOMPSON 1998, p.141). THOMPSON qualifie les 
expressions modales de cette seconde partie de la strophe de performatifs 
limplicites|( THOMPSON 1998, p.142); nous les séparerons ici des performatifs 
explicites à la première personne de l'indicatif. Voici un exemple où l’expression 
de la vérité prend la forme de l’énoncé d’un fait qui fournit le contexte à une 
expression modale: 


3.1 

pumäan pursah parijato ’évatthah khadirad adhi | 

sa hantu $atrüun mamakän yarn$s cahar dvesmi ye ca mam || 

«Le mâle est engendré du mâle, le figuier de l’acacia. Qu'il (le figuier) tue mes ennemis, 


ceux que, moi, je hais, et ceux qui me [haïssent].» 


Le premier hémistiche présente l'énoncé d’une vérité sous la forme d’une 
énigme: la naissance à partir de deux mâles, fait biologiquement impossible, 
signifie en réalité que le figuier étrangleur?60 tue son ennemi, ce qui justifie 





260 Sur le figuier, voir l'introduction à l’hymne PS 3.3 dans la seconde partie de cette thèse, avec 


référence à l’étude d'EMENEAU 1949. 


99 POÉSIE, RITUEL, RHÉTORIQUE II.4 


que le poète lui demande de tuer les siens dans le second hémistiche. Pour 
comprendre l’énigme, il faut savoir que la naissance du figuier parasite entraîne 
la mort de son hôte, et que les noms des deux arbres sont grammaticalement 
masculins: derrière l’image superficielle de la naissance, c’est le combat entre 
deux mâles qui est évoqué. Au plan matériel, le Kau$ikasütra (48.3) indique 
que la récitation de cette strophe (ou $S 3.6.1) doit être faite en attachant au 
cou du Yajamaäana une amulette faite du bois d’un figuier qui a poussé sur un 
acacia. Il s’agit d’un cas de transfert analogique tel que décrit par TAMBIAH 
(1973), où la similarité entre deux objets est évoquée sans que soit perdu à 
l'esprit l’élément de dissemblance qui existe entre eux. La mise en contact de 
deux objets représentatifs effectue le transfert symbolique de la qualité qui est 
au centre de la comparaison: 


«Two objects are seen as having resemblances and differences, and an attempt is made to 
transfer the desirable quality of one to the other which is in a defective state» (TAMBIAH 
1973, p.468). 


Les formules infusent leur symbolisme en attirant l’attention sur les aspects 
pertinents de la comparaison. Le figuier qui pousse sur l’acacia est comparable 
à un homme qui en tue un autre. Le figuier qui a poussé sur un acacia a tué son 
ennemi, ce qui est matériellement symbolisé par une amulette faite de son bois. 
En attachant cette amulette au cou du «client» du rite (le locuteur apparent 
de la strophe, qui parle à la première personne), qui n’a pas encore tué son 
ennemi, l’officiant lui transfert la capacité de le faire. Ce genre de transfert 
analogique joue un rôle dans la conception de la «vérité du poète»; le poète 
sait découvrir les analogies pertinentes. 

La liste qui suit donne la totalité des exemples du livre 3 appartenant 
au même sous-type (énoncé d’un fait suivi d’une expression modale, 45 
occurrences sur les 63 du type 1). Parfois, une expression emphatique introduit 
la vérité particulière qui sera énoncée: les locutions «je sais.» ou «je 
connais...», ou bien la mention du «nom» ou du «secret» d’une entité, ou 
encore de sa parenté, de ses associés, de son chef. Les paraphrases données 
ci-dessous expriment le sens global sous-jacent, qui peut avoir été exprimé 
de façon beaucoup plus énigmatique dans l'original, mais il est vrai aussi 
que la «vérité du poète» se révèle parfois moins ésotérique que banale. Il 
arrive aussi que la «vérité» consiste simplement en la description d’un fait 
récent, comme dans les premiers exemples de cette liste. Toutefois, la plupart 
des exemples consistent en l'affirmation soit d’une qualité bien connue de la 
puissance invoquée, soit d’un savoir plus obscur; en tous les cas, il s’agit d’un 
fait sanctionné par la voix du poète. En énonçant son savoir, le poète tantôt 
appuie sa demande, tantôt justifie sa propre légitimité à demander: 


1.1 «Le pouvoir royal t’est échu ; deviens roi!» 
1.5 «Le roi divin Varuna t’a choisi; deviens un avec lui!» 


1.7 «Les déesses de la richesse t’ont préparé le chemin; deviens roi!» 
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2.2 «L’astérisme de la tête d’antilope est passé sur toi; que la corne d’antilope te 
guérisse. » 

2.4 «Les deux étoiles de la délivrance se sont levées; qu’elles te délivrent. » 

2.7 «Les eaux sont la panacée; qu’elles te guérissent. » 

3.7 (ordre renversé) «Qu'ils coulent comme un bateau; il n’y a pas de retour pour ceux 
qui ont été repoussés par l’expulseur. » 

7.1 «Cent et un démons du tétanos sont sur la terre; que ceci soit le remède contre tous. » 
7.2 «On connaît l’origine divine des remèdes; ô dieux, faites la guérison comme avant!» 
7.4 «Les experts attachent au patient une amulette sur un fil; que le démon de la maladie 
soit châtré par les attaches de son char.» 

8.6 «Nous te connaissons, Ô Sommeil, et ton chef; pars avec tout ce que tu as de 
mauvais!» 

10.1 «Les dieux terribles sont en réalité un; qu’ils nous fassent un remède divin. » 
11.1-6 « Vous, les dieux de l'Est, vous vous appelez “Lances” et votre arme est le feu; 
protégez-nous!» (de même pour les dieux des autres directions). 

13.1 «L’amulette de bois de Parna est une force divine qui vainc les rivaux; qu’elle 
renforce mon autorité. » 

13.3 «Les dieux ont caché le trésor dans l’arbre; qu’ils me le donnent.» 

13.5 «L’amulette de bois de Parna est montée sur moi; que je sois au-dessus des clans. » 
14.4 «Les taureaux ont une semence puissante; deviens une vache enceinte!» 

14.6 «On connaît les parents de l’herbe médicinale: qu’elles t’aident à devenir enceinte. » 
17.6 «Les eaux coulent des Himalaya vers l’Indus ; qu’elles nous ramènent à la vie.» 
20.3 «Ô maison, tu es le réceptacle des biens matériels et spirituels; puisses-tu attirer la 
prospérité.» 

20.5 «Ô maison, tu as été fondée par les dieux; rends-nous prospères ! » 

22.1 «Ô corne, tu es une force divine qui découvre les sorcelleries; exerce cette fonction 
pour nous!» 

22.2 «Ô herbe, tu découvres et tues les démons et les sorciers ; exerce cette fonction pour 
nous! » 

22.6 «Ton haut prix souligne ton efficacité, Ô herbe; fais face aux démons!» 

27.1 «Prajapati par une oblation à fait d’Indra un tueur imbattable; par l’oblation sois 
aussi un tueur imbattable. » 

30.4/5 «Nous connaissons, Ô Sommeil, tes noms secrets qui te lient à la mort; prends, 
plutôt que nous, l'ennemi méprisant. » 

32.2 «Les victimes animales vont au ciel; qu’elles soient bénéfiques pour le sacrifiant. » 
34.9 «Le désir de gagner a créé le monde; puisse Agni inciter à donner même celui qui 
refuse de donner.» 

35.2 «Indra donne le succès à qui le lui demande; puissions-nous avoir du succès. » 

35.3 «Indra a prouvé ses capacités: qu’il soit notre défenseur. » 

36.3 «Indra n’a pas de pareil; qu’il nous favorise contre les rivaux. » 

36.4 «Je connais le secret d’Indra; qu’il soit favorable à moi seul. » 

36.6 «Nous t’appelons toi en premier parmi les dieux: puisses-tu nous faire gagner. » 
37.1 «Le nom de l’amour est “Souvenir”; Ô Souvenir, fais-le se souvenir de moi. » 


37.2 (ordre renversé) « Torture-le d’envies et confonds-le, ô Désir; cette femme est capable 
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de le dévoyer. » 

37.7 «Les envies sont des éclairs; sois frappé par elles!» 

38.1/2 «Le bouc est en réalité une émanation du feu, par lequel les dieux sont allés au 
ciel; allez au ciel par lui.» 

38.4 «On ne détourne pas le regard quand on monte au ciel; que les sacrifiants généreux 
et savants montent au ciel.» 

38.5 «Je verse du beurre sur le plat de riz divin qu'est le ciel; puissions-nous aller au 
ciel. » 

38.9 «Les Anñgiras ont su monter au ciel par le bouc; puissions-nous aussi savoir faire 
cela. » 

38.11 (ordre renversé) «Cuisez le bouc avec cinq gruaux de riz!; les dieux sont parvenus 
au ciel par la cuisson d’un bouc avec cinq gruaux de riz. » 

39.3 «Cette femme t’honore, Ô Agni; rends-la enceinte!» 

39.4 «Cette femme te verse du beurre clarifié, ô Agni; féconde-là! » 

40.2 « La tige du roseau, que l’on croyait symbole viril, est noueuse/impuissante; que ton 
désir soit noueux/impuissant» (discussion sous IL.5.2.1). 


40.6 «Le monde mobile s’est arrêté, le vicieux s’est arrêté; puisse ton désir s’arrêter. » 


L'’énoncé d’un fait ne sert pas uniquement de contexte à une expression 
modale, même si c’est de loin le cas le plus courant. Il peut aussi servir 
de contexte à un performatif «explicite». La liste suivante contient les 18 
occurrences de ce sous-type dans le livre 3: 


2.5 «Je connais le remède pour l’affliction provenant d’une boisson empoisonnée; je 
détruis l’affiction. » 

7.3 « Au temps de Manu on châtrait les bœufs à mains nues; je châtre la maladie comme 
un professionnel. » 

15.1-4 «(Références mythiques concernant la terre); j’extrais de la terre un antidote au 
poison. » 

36.1 «Je rentre à la maison avec des cadeaux; je gagne le cœur des habitants. » 

24.1-6 «L'Est est protégé par Agni avec le serpent noir et les Aditya; nous plaçons 
Pennemi dans la gueule de ce serpent» (de même pour les autres directions). 

29.1 «Tu es l’égal des dieux, ô herbe; donc nous nous adressons à toi.» 

30.1 «On s’acquitte des dettes en les repayant; nous nous acquittons des crimes en les 
transférant à l’ennemi. » 

30.2 «Les dettes se sont accumulées; nous envoyons la culpabilité à l’ennemi. » 

30.3 «Le mauvais sommeil est l’agent de la mort; nous l’envoyons à l’ennemi. » 


39.6 « Agni a sauvé l’avorton; avec lui, nous les brahmanes fécondons la femme stérile. » 


II.4.1.2. Le type (2) 


Dans le deuxième type, l'énoncé d’un fait constate le résultat d’une action (22 
occurrences en tout dans le livre 3). Ce résultat exprimé peut faire suite à 
une expression modale ou performative antérieure; dans les quatre premiers 
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exemples, une même racine verbale joue un rôle à la fois dans l’expression 
modale et dans le constat du résultat : 


5.1/2 sa cittäni mohayatu «Qu'il confonde les pensées» > agnir amümuhat...cittäni 
«Agni à confondu les pensées» (impératif > aoriste). 

6.2 mrdata «Ayez pitié!» > amäimrdan «Ils ont eu pitié» (impératif > aoriste). 

12.8/9 kravyadarn $Samayantv agnim «Qu'ils apaisent le feu carnivore» > $änto agnih 
kravyad...tam kravyadam a$isamam «le feu carnivore est apaisé...j’ai apaisé le feu 
carnivore» (impératif > participe passé, aoriste). 

40.4/5 tyajanam pitaro dadhan «Puissent les ancêtres m’accorder le renoncement » 
> tenaham anyesam striyo atyaksam «Par cela, j’ai renoncé aux femmes des autres 
hommes» (nom dérivé de tyaj- «renoncer» comme objet du subjonctif de dha- 
«accorder» > aoriste de tyaj-). 

9.2-6 «J’appelle telle divinité à tuer le venin; le venin est inefficace. » 

16.6 «Je te redonne ton poison, Ô serpent; tu crois m'avoir mordu, mais mordu par moi, 
tu n’espères pas t’échapper.» 

17.5 «Que tes blessures se referment ; le soleil levant à fait disparaître l’inflammation. » 
28.2/3 «J’encercle son nom par la parole, puissé-je l’attraper; son esprit est fixé sur 


moi. » 


On peut aussi rencontrer la combinaison de (1) et de (2), où l’énoncé d’un 
fait sert de contexte à l'énoncé d’un autre fait qui résulte du premier; aucune 
expression ni modale ni performative n'intervient: 


2.1 

harinasya ‘raghusyado adhi éfrsani bhesajam | 

*sa ksetriyarh visänayä *visücmam aninaéat || 

«Sur la tête de l’antilope qui court vite il y à un remède. Au moyen de sa corne, il à fait 


disparaître le ksetriya dans toutes les directions. » 


On affirme le fait que la corne de l’antilope est un remède, suivi du constat que 
l’antilope à ainsi banni la maladie. Le contexte de l’hymne comporte également 
un plan astrologique où l’astérisme «tête d’antilope» est l’agent de la guérison. 
De même: 


4.5/6 «Les eaux sont en réalité des déesses, du beurre, et elles m'ont ramené à la vie; je 
vois, entends, et goûte les eaux dans une expérience synesthésique sublime. » 

9.7 «J'ai saisi le nom de toutes les destructrices du venin; le venin est absolument 
inefficace. » 

13.4 « Les dieux de la royauté ont donné l’amulette de Parna; je le porte plein de charisme, 
pour vivre longtemps. » 

16.2-3 «Tu as blessé (ahimsth) Soma/le brahmane; tu es blessé par Soma/la formule 
(soma-/brahma-himsito ’si).» 


17.3 «La vie nous est revenue; je t’ai guéri Se6 





261 ; ER ; < £ à 
61 Ordre renversé? Le premier hémistiche exprime, à la première personne, le retour à la vie du 
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29.3/4 «J'ai saisi son esprit; ton esprit est fixé en moi.» 
38.7/8 «Les brahmanes ont suivi leur offrande sur le dos du ciel; depuis le dos du ciel, 


je suis allé vers le soleil. » 


On peut enfin citer quelques passages où l’énoncé d’un fait est séparé de la 
déclaration du résultat par une expression modale/performative intermédiaire, 
c’est-à-dire que l’énoncé d’un fait sert de contexte à une action dont on constate 
immédiatement le résultat (3 étapes): 


2.5/6 «1, Je connais le remède; 2, je détruis la maladie; 3, la maladie est partie au 
moment où le soleil éclipse les étoiles. » 

6.2 «1, Vous êtes puissants pour aider; 2, ayez pitié!; 3, ils ont eu pitié.» 

7.5/6 «1, Le démon-maladie est détruit par les attaches de son char; 2, Payant détruit, 
ô amulette, je t’attacherai au patient pour détruire les démons-maladies ; 3, les démons- 
maladies disparaîtront dans leurs chars.» 

9.1 «1, Les eaux sont le cheval tueur de serpents; 2, je les verse pour tuer le venin; 3, le 
venin est inefficace. » 

12.8/9 «1, Nous invoquons tous les dieux; 2, qu’ils apaisent le feu carnivore; 3, le feu 


carnivore est apaisé, je l’ai apaisé.» 
II.4.1.3. Le type (3) 


Ce dernier type concerne la grande majorité des strophes, celles qui n’incluent 
aucun énoncé d’un fait à l'indicatif du tout (toutes celles donc qui ne rentrent 
pas dans les deux types précédents). La majorité d’entre elles ne contient 
que des impératifs ou assimilés; c’est-à-dire que les demandes, les ordres, 
les souhaits et les espoirs alternent sans qu'aucune constatation d’un fait 
n’intervienne. Mais on peut identifier une structure où un énoncé performatif 
fournit le contexte à une expression modale à l’intérieur de la même strophe 
(19 occurrences dans le livre 3): 


1.8 «Nous te faisons approcher avec une oblation; Indra t’assujettira le peuple.» 

14.5 «J’accomplis le rite de Prajäpati pour toi; sois enceinte d’un fils.» 

19.4 (ordre renversé) «Que les ennemis soient inférieurs; je les détruis par la formule et 
je mène mes hommes à la victoire. » 

19.5 «J’aiguise leurs armes, je renforce leur royaume; que leur souveraineté soit éternelle, 
que les dieux promeuvent leurs desseins. » 

19.6 «J’aiguise vos armes; tuez les ennemis aux armes inefficaces. » 

20.1 «Je fixe solidement le poteau central de la maison; puissions-nous y résider en 
sécurité. » 


21.5 «Je t’unis au dieu Indra; il fera de toi le roi unique.» 








patient, mais le second hémistiche constitue le résultat, à la première personne également, adressé 
au patient par le médecin qui est parvenu à le guérir, constat qui logiquement aurait dû précéder 


la mention de la guérison du patient. 
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23.5/6 «J’unis votre pensée; que votre pensée soit unie.» 

26.4 «J’appelle les gens de la maison; qu’on me reconnaisse. » 

28.2 «J’encercle son nom par la parole; puissé-je l’attraper. » 

28.4 «Nous lui donnons le mal d'amour; pour qu'il languisse après toi. » 

34.7 «Nous invoquons les dieux; puisse tout le monde nous être bienveillant. » 

35.2 «Nous invoquons Indra; Ô Indra, tue les ennemis. » 

36.2 «Nous te fortifions, Ô Indra; viens de notre côté.» 

37.8 «Je te remplis d’envies; qu’elles t’obsèdent. » 

37.3,4,9 «Je t’envoie les envies avec la formule; elles te tortureront. » 

39.1 «Je redonne des forces à la femme qui a fait une fausse couche; le dieu Agni la 


restituera à son mari. » 


Neuf strophes encore sont entièrement dédiées à un énoncé performatif avec ses 
compléments : 


2.3 «Nous détruisons la maladie par l’astérisme à quatre étoiles. » 

3.8 «Je les repousse par l'esprit, par la pensée, par la formule. » 

14.1 «Je détruis ce qui te rendait stérile, je l’éloigne de toi.» 

15.5-6 «J’extrais de la terre un antidote au poison.» 

17.4 «Je te libère du mal envoyé par les dieux.» 

19.2 «Je renforce notre pouvoir, je tranche les bras des ennemis, je fortifie nos hommes. » 
29.2 «Je déterre cette herbe qui fait revenir celui qui est parti. » 

30.7 «Ayant tracé un cercle de protection j’expulse le mal vers l’ennemi. » 


34.2,6 « Nous appelons les dieux à l’aide. » 
IT.4.2. Au niveau de l’hymne 


Ici sera examiné le rôle des trois types pour ce qui concerne l’hymne dans son 
ensemble. 


II.4.2.1. Le type (1) 

Le livre 3 contient dix-sept hymnes?f? sur quarante qui présentent une 
structure parallèle à celle du type (1) pour la strophe. L’énonciation de 
la vérité concerne des faits qui servent à contextualiser et à justifier des 
expressions modales/performatives: le résultat n’est pas décrit ou constaté 
comme dans les hymnes dont on vient de discuter. 

Certains hymnes ayant cette structure commencent par l'énoncé d’un fait, 
mais tout ce qui suit, le corps de l’hymne, consiste en expressions modales ou 
performatives. La première strophe est le lieu privilégié pour l’énoncé d’un fait 
plus ou moins énigmatique qui donne le contexte de tout le reste de l’hymne. 
L’hymne 1 commence par l’énoncé «le royaume t'est échu», affirmation initiale 
sur laquelle se fondent les exhortations qui suivent dans le reste de l’hymne 





262 1,3, 7,8, 10, 11, 13, 14, 15, 19, 20, 22, 24, 25, 27, 30, 37 
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en faveur de l'élection du roi et de son établissement sur le trône. Dans les 
strophes 5, 6 et 7 interviennent quelques énoncés additionnels qui affirment 
que les dieux ont choisi de soutenir le roi en question, mais l’accent reste mis 
sur les expressions modales. L’hymne se termine par un énoncé performatif 
prononcé par l’officiant afin de conclure la consécration par une oblation, suivi 
d’un souhait pour le succès. 

du figuier, citée plus haut, mais tout le reste de l’hymne consiste en expressions 
modales visant la mort des ennemis. Les strophes finales, 7 et 8, forment une 
unité à part qui conclut l'hymne par des performatifs, et qui introduit un geste 
rituel additionnel destiné à faire couler un bateau symbolique. 

L’hymne 10 commence, dès le premier hémistiche de la première strophe, 
par un énoncé concernant le dieu de la mort, mais le reste de l’hymne n’est 
composé que de demandes adressées à ce dernier ainsi qu’à ses associés. De la 
même manière, les deux premières strophes de l’hymne 27 affirment l’autorité 
du roi en faisant de son couronnement un récit mythologique, mais le reste 
de l’hymne n’est composé que de demandes en faveur de son succès martial. 
L’hymne 37, long charme d’amour composite, appartient au même type: il 
commence par deux strophes du type (1), où l’on s'adresse au dieu de l'amour en 
lui rappelant la connexion entre son nom et le pouvoir qui est le sien de rappeler 
le sujet à l’objet de son désir; le pouvoir séducteur du sujet y est également 
affirmé. Ces deux strophes, qui ne contiennent pas le mot clef envies», sont 
en cela séparées du reste de l'hymne (les strophes 3 à 9), où un grand nombre 
d’énoncés performatifs se mêlent à des impératifs. La richesse des épithètes 
employées pour qualifier les envies est peut-être encore une manière d’exposer 
la vraie nature de l’objet que le poète connaît de façon privilégiée. 

D'autres hymnes, en revanche, voient la majeure partie de leur contenu 
consacré à l'exposition du savoir. L’hymne 8 est une louange au Sommeil 
divinisé, qu’il célèbre, dans les strophes 1 à 4, en exposant sa connexion avec 
la mort; des demandes ne lui sont adressées que dans les deux strophes finales, 
qui appartiennent chacune au type (1) au niveau de la strophe. L’hymne 25, 
qui comporte 14 strophes, se divise en réalité en deux parties comme l’a montré 
SELVA (2019), dont chacune suit le modèle suivant: les strophes 1 à 5 exposent 
un savoir ésotérique sur le bœuf de trait qui se clôt à la strophe 6 par une 
demande pour accéder au ciel: les strophes 7 à 12 font de même pour les nuits 
de la session rituelle, et se terminent par deux «strophes» (13-14) qui mêlent 
expressions modales et éléments de prose exégétique. 

D’autres hymnes encore appartiennent au type (1) en ce qu’ils sont 
entièrement composés de sous-structures du type (1). Les hymnes 11 et 24 
sont des litanies aux dieux des directions de l’espace; ils forment une sorte 
de catalogue de leurs noms et de leurs armes, dont chacune des strophes 
appartient au type (1). Tout se passe comme si la connaissance de ces noms 
permettait au locuteur de s’adresser aux dieux en question, dans le cas du 
premier hymne, pour demander leur protection, dans le cas du second, pour 
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leur offrir l'ennemi comme victime au moyen d’un énoncé performatif «nous 
plaçons l’ennemi dans la gueule de ce serpent». 

L’hymne 15 fonctionne de manière identique: dans cet hymne, la 
connaissance de la mythologie de la terre permet l’extraction de la glèbe 
qui servira d’antidote au poison, avec un refrain performatif. L’hymne 7, qui 
évoque les mésaventures sur leurs chars des démons associés au tétanos, ne 
possède pas de refrain, mais fait de la même façon alterner l’énoncé d’un fait 
avec une expression modale/performative, sans explicitement constater de 
résultat. La même chose s’observe dans un certain nombre d’autre hymnes: 
13, pour doter le roi de charisme au moyen d’une amulette divine; 14, pour la 
conception d’un fils; 20, pour fonder une maison; 22, pour détecter et bannir 
démons et sorciers: 30, pour rejeter le mauvais sommeil sur l’ennemi. 

L’hymne 19 peut être divisé en deux parties égales: les trois premières 
strophes forment une unité du type (2), où l’on trouve la séquence complète 
«fait > performatif > déclaration du résultat» : «1, Mes pouvoirs sont aiguisés 
au service de ceux dont je suis le chapelain; 2, j’aiguise leur force, je tranche les 
bras des ennemis, je nous mène à la victoire; 3, ceux dont je suis le chapelain 
sont plus aiguisés que les armes des dieux». Quant à la seconde moitié de 
l'hymne, elle présente un mélange d'expressions modales et performatives qui, 
tout en reprenant l’idée d’aiguiser les armes et la force de l’armée, se concentre 
sur les exhortations à attaquer les ennemis et à triompher d’eux. 


II.4.2.2. Le type (2) 


Dans l’exposition du type (2) au niveau de la strophe, on aura remarqué le 
nombre élevé d’exemples portant sur une unité de deux strophes. Ce fait suggère 
que l’énoncé qui constate le résultat a un rôle structural situé au niveau de 
l'hymne dans son ensemble plutôt qu’au niveau de la strophe. Onze hymnes?65 
sur les quarante du livre 3 présentent une structure parallèle à celle du type (2) 
pour la strophe: l’hymne présente, souvent à la fin, une constatation du résultat 
auquel concourent tous les autres éléments de l’hymne, qu’ils soient de l’ordre 
du fait ou de l’expressions modale/performative. Quelle que soit l'importance 
de ces éléments, ils restent soumis au résultat final. 

Le corps de l’hymne est parfois consacré à l’exposition de ce que le poète 
sait de l’être invoqué, et peut apparaître comme une sorte de louange. Dans 
l'hymne 4, les quatre premières strophes font la louange de l’eau au moyen 
de jeux étymologiques sur ses différents noms, tandis que les deux strophes 
finales décrivent l’exaltation et la revivification du locuteur qui en boit, ce qui 
correspondrait au résultat attendu du rite. 

L’hymne 9 est comparable, mais la partie qui constitue l’exposition, 
caractérisée par six strophes avec refrain, contient l’appel à l’aide contre le 
poison d’un certain nombre de divinités, et le savoir qui y est exposé concerne 





265 2 4,9, 12, 16, 17, 28, 29, 38, 39, 40 
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plus les divinités invoquées que la cible (le poison). Ces six strophes constatent 
dans le refrain l’inefficacité du poison dans le refrain. La dernière strophe 
7 constitue également une constatation: le locuteur à pris le pouvoir sur 
le poison par la connaissance des noms de celui-ci, et le poison est devenu 
inefficace. Il est difficile de savoir si la transgression de la norme de six strophes 
maximales s’est faite par l’ajout d’une des strophes comportant le refrain, 
aisément reproductibles, ou par l’ajout de cette dernière strophe qui donne à 
la litanie son «résultat». 

Dans l’hymne 12, les strophes 1 à 7 sont consacrées à la description de 
toutes les origines et fonctions du dieu du feu Agni: elles ont donc pour fonction 
d’exposer le savoir du poète, tout en vouant à chaque fois au dieu une oblation 
au moyen d’un refrain (verbe à l'impératif: «que cette oblation lui soit offerte»). 
La strophe 8 est du type (1): ayant invoqué un nombre de divinités, on leur 
demande d’apaiser le feu. La strophe 9, finale, est du type (2): elle exprime 
le résultat avéré de toute l’activité précédente, à savoir l’apaisement du feu. 
L’hymne dépasse le nombre de six strophes maximales imposé par le format du 
livre 3: on à manifestement multiplié librement les strophes avec refrain afin 
de grossir le nombre de vérités au sujet d’Agni, ce qui a étoffé l’'hymne?6#. 

L’hymne 16 est presque entièrement composé d’énoncés énigmatiques qui 
tous constatent la défaite du serpent. Une seule phrase «performative» figure 
à la fin de l’hymne («je te redonne ton poison»), là encore suivie encore du 
constat du succès de cette action. 

D'autres hymnes ont un aspect mixte, et ne situent pas nécessairement le 
résultat à la fin de l'hymne. Dans l'hymne 2, les strophes 1 à 5 enchaînent trois 
structures du type (1): «1, fait > impératif, performatif; 2, fait > impératif; 
3, fait > performatif», mais l’hymne se termine, à la strophe 6, par le constat 
du résultat: la maladie est partie. La septième strophe, avec son impératif 
demandant aux eaux de guérir le patient, apparaît superflue dans la mesure où 
les eaux ne participent pas à la guérison décrite dans le reste de l’hymne. 

De la même façon, même si l’hymne 17 se termine par une strophe du type 
(1), soit par une expression modale, il appartient sans doute plutôt aux hymnes 
qui présentent une progression vers un résultat constaté. Il commence par 
l'exposition du savoir du poète à propos de l’herbe médicinale et de la figure du 
médecin. Au milieu de l’hymne (strophe 3), on constate le succès de l'opération 
sur les blessures. Suivent encore quelques impératifs, mais finalement la strophe 
5 constate la destruction des affections restantes par le soleil. La dernière 
strophe décrit l’origine géographique des eaux et leur demande de ranimer le 
patient; la présence de cette strophe ne change rien au fait que l’hymne est 
tourné vers le constat d’un résultat. 

De même, l'hymne 39 consiste largement en exhortations adressées au dieu 
Agni visant à déclencher une nouvelle grossesse chez une femme après une fausse 





264 Les strophes à refrain 5 à 7, par exemple, suivent moins parfaitement le modèle des quatre 


premières strophes à refrain, peut-être plus authentiques. 
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couche, avant de conclure à la strophe 5 par le constat du résultat à la première 
personne «j'ai déposé la semence», qui pourrait renvoyer aux mots d’Agni lui- 
même. La strophe 6 contient une référence énigmatique à un mythe auquel il 
est fait allusion dans la première strophe, et affirme à la première personne 
le pouvoir efficace des brahmanes. Venant après la déclaration du dieu, cette 
dernière strophe semble attribuer la responsabilité du résultat aux officiants. 

L’hymne 38, pour rejoindre le ciel au moyen du sacrifice d’un bouc, est 
long de onze strophes: il fait alterner descriptions ésotériques et expressions 
modales et performatives. Il présente le constat du résultat à la strophe 8, à 
savoir l’arrivée au ciel; ce résultat, même s’il est suivi de prières additionnelles 
et d’une dernière strophe en prose exégétique, est présenté comme définitif. 

Les charmes d’amour que sont les hymnes 28 et 29 ont en commun de situer 
la constatation du résultat exactement au milieu de l’hymne de six strophes, 
au moyen de la même formule: mayy asya mana ahitam «son esprit est fixé en 
moi» en 28.3d, et mayi te mana ahitam «ton esprit est fixé en moi» en 29.4a. 
L’hymne 28 entoure cette formule d'expressions modales, et se termine dans les 
deux dernières strophes par une description de l’herbe employée. L’hymne 29 
peut se diviser en deux moitiés de trois strophes, dont la première présente la 
structure complète du type (2): «fait > performatif > constat du résultat» : 
«1, Ô herbe, tu es l’égale des dieux, donc je m'adresse à toi: 2, je te déterre, toi 
qui fais revenir celui qui part; 3, j'ai saisi son esprit». Suite à cela, la strophe 4 
commence par la formule commune à l’hymne 28, et le reste de l’hymne consiste 
en expressions modales. Malgré la position inhabituelle du résultat au centre 
de l'hymne, ces hymnes paraissent bien appartenir au type (2). 


II.4.2.3. Le type (3) 


Douze hymnes? sur quarante ont une structure parallèle au type (3), en ceci 
y y 


que l’énoncé d’un fait n’y joue aucun rôle, ni pour le contexte, ni en tant que 
résultat. S’enchaînent en grand nombre les demandes et les souhaits, exprimés 
au moyen de verbes modaux, parfois ponctués par un énoncé performatif. Ce 
sont pour la plupart des hymnes liés au roi ou au culte solennel, qui reposent 
sur la réputation du dieu invoqué. Les éléments de louange qui peuvent être 
présents sont simples et directs; ils se limitent généralement à des épithètes 
et ne relèvent pas de l'exposition d’un savoir ésotérique. Les hymnes 5 et 6 
sont des prières au dieu Agni en temps de guerre. Les hymnes 18, 21, 23, 31, 
33, 34, 35 et 36 visent à renforcer l'autorité et le pouvoir guerrier du roi. Les 
hymnes 32, 33 et 34 sont parallèlement employés dans le culte solennel des 
autres traditions védiques. 

L’hymne 26, pour celui qui rentre à la maison après une absence prolongée, 
sort de ce cadre solennel, et contient un plus grand nombre d’énoncés à la 
première personne: strophe 1 «Je rentre à la maison avec des cadeaux; je gagne 





265 5 6,18, 21, 23, 26, 31, 32, 33, 34, 35, 36 
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le cœur des habitants», 2 «Qu'on me reconnaisse», 3 &N’ayez pas peur», 4 
«J’appelle les gens de la maison; qu’on me reconnaisse», 5 KOn a invoqué tout 
ce que la maison contient», 6 «qu’elle soit toujours prospère et sûre». 


II.4.3. Conclusions 


Au niveau de la strophe individuelle, une structure récurrente majeure à pu être 
identifiée: celle du type (1) (63 strophes sur 278, un peu moins d’un quart du 
livre 3), où l’un des hémistiches constitue l’énoncé d’un fait et l’autre comporte 
une expression modale (45 sur 63) ou performative (18 sur 63). Les strophes 
individuelles du type (2) sont minoritaires (maximum 22 sur 278), mais elles 
sont souvent particulièrement emphatiques, avec des figures étymologiques qui 
relient les deux parties de la strophe de manière appuyée. 

Mais la majeure partie des strophes du livre 3 ne relèvent ni du type (1) ni 
du type (2), c’est-à-dire qu'aucun énoncé d’un fait contextuel ou résultatif n’y 
est attesté (193 sur 278). Parmi celles-ci, dites du type (3), la majorité sont 
composées uniquement d’expressions modales (165 sur 193), et une minorité 
contiennent aussi ou exclusivement des énoncés performatifs «explicites» 
(28 sur 193). On peut identifier une sous-structure du type (3) où l’un des 
hémistiches constitue un énoncé performatif «explicite» à la première personne 
de l'indicatif, et l’autre une expression modale (19 sur 193). 

Au niveau de l'hymne, le tableau est différent: les hymnes du type (3), dont 
la structure ne tourne pas autour de l’énonciation de la vérité, sont minoritaires 
(12 sur 40). L’énonciation de la vérité fait partie de la structure de la majorité 
des hymnes (28 sur 40), que ce soit sous la forme du type (1) (17 sur 40), où 
l’énoncé d’un fait sert de contexte à l’hymne, ou sous la forme du type (2) (11 
sur 40), où le résultat est constaté comme s’il s’agissait d’un fait accompli. Le 
fait contextuel occupe le plus souvent le début de l’hymne, et le résultat le plus 
souvent la fin. On a vu que presque tous les hymnes du type (3) concernent 
le roi ou le culte solennel des autres traditions védiques: ils sont donc liés à 
des événements publics ayant une grande importance sociale. Il s’agit là d’une 
différence structurale, qui dépasse la question du contenu, avec les hymnes liés 
à des rites visant des buts personnels, parmi lesquels ceux du rituel hostile, 
emblématique de l’Atharvaveda. 

Aïnsi, dans la grande majorité des cas, le savoir du poète sert à 
contextualiser, et par là à justifier les demandes et les actions. L’énonciation 
de la vérité précède généralement l’impératif ou le performatif à l'indicatif 
présent, lesquels tirent leur sens de cette vérité. Cette structure pourrait être 
réduite au raisonnement suivant: «Telle chose est ainsi, donc je demande/fais 
ceci». Dans relativement peu de cas, l’énoncé de la vérité représente le constat 
du résultat souhaité, ce qui aurait pu être tenu pour un critère pertinent de la 
performativité d’un hymne. Il y a peu d’indications que la seule déclaration 
du poète suffise à accomplir le but souhaité. Toute demande, toute action 
doit être argumentée. Le seul scénario qui parfois dispense de la nécessité de 
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présenter des arguments, de faire preuve d’un savoir particulier, est celui où 
interviennent des dieux majeurs dont le pouvoir est bien connu: les hymnes 
de ce genre, concernant le roi ou le culte solennel, sont plus riches en verbes 
impératifs qu’en savoir ésotérique. 

Ces données suggèrent que le pouvoir des mots n’est en réalité pas lié, 
chez les prêtres-poêtes qui composent les hymnes, à une conception de la 
forme phonique (ou mentale?) du mot comme étant dotée par nature d’une 
force intrinsèque, mais que ce pouvoir découle des effets que peut avoir le 
discours des poètes sur leurs interlocuteurs dans un contexte donné: les poètes 
conçoivent que leur parole est finalement assujettie aux conditions de sa 
réception. Il convient pourtant d’avoir une idée large de ce que peut être un 
interlocuteur, car, plus qu'aux humains, on s’adresse dans les hymnes aux 
objets, aux abstractions, aux dieux et aux démons: tout ce qui existe est 
doté d’une intelligence capable de comprendre les signes linguistiques. Il n’y 
a aucune raison de douter des croyances des acteurs védiques dans les dieux, 
démons, et autres puissances invisibles personnifiées auxquelles ils s’adressent 
dans les hymnes. 

La présence de performatifs «explicites» tels que 19.4 «Je détruis les 
ennemis par la formule», 28.2 «J’encercle son nom par la parole» ne peut pas 
être considérée comme un argument en faveur de la performativité générale 
du rite dans lequel ils s’insèrent, car ils font partie de structures plus larges 
qui doivent être prises en compte: l’hymne, le rite, la société. Ces énoncés 
appartiennent aux hymnes du type (1) (19 et 37) et (2) (28), dans lesquels 
interviennent d’autres éléments, tels qu’un grand nombre d’impératifs adressés 
à «toi» (la personne qu’il s’agit d’influencer) mais aussi à des dieux et à des 
abstractions, ainsi que l’exposition d’un savoir qui renforce ces appels à des 
forces extérieures. Il y a beaucoup plus à dire, d’ailleurs, sur la structure de 
ces hymnes que ce qui ressort de l’analyse ci-dessus. Il s’agit de créations 
verbales?66 qui représentent un effort calculé visant à susciter une réponse 
chez l’interlocuteur, que celui-ci soit une maison, un démon du tétanos ou une 
assiette de riz au beurre. Cet effort prend en définitive la forme d’un discours 
tenu devant un public, comme l’a bien noté Tatyana ELIZARENKOVA pour le 
Rgveda?67. Il n’est aucun hymne védique qui, à un moment ou à un autre, ne 
s'adresse directement à un être extérieur à la deuxième personne. S'il est vrai 
que la réponse de l'interlocuteur n’est pas toujours rapportée, encore faut-il 
préciser que la réponse à laquelle on s’attend est en réalité une action: que 
l’interlocuteur se comporte comme on lui demande de se comporter. Ce sont 
des hymnes dans lesquels la rhétorique joue un rôle évident: on qualifierait 
certains hymnes de «discours rhétoriques en vers» plutôt que de «poèmes». 
Une interprétation rhétorique de ces hymnes rend compte de leur complexité 





266 Ou bien des «discours sacrés» comme le dit PINAULT (2014, p.223). 
267 ELIZARENKOVA 1992, p.70. Elle cite l'influence de Roman Jacobson dans son travail sur 


l'hymne védique comme «message». 
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tout en ouvrant des possibilités d'interprétation pragmatique dans le cadre 
rituel, tandis que l’interprétation performative les réduit à une perspective 
mécanique qui prend au pied de la lettre la prétention des poètes à affirmer 
comme réel ce qui n’est que souhaité, comme si le rite était une machine. Le rite 
qui emploie ce genre d’hymnes, avec les objets et les gestes adéquats, vise un 
but pratique supposé se réaliser par la suite, mais qui n’a rien d’automatique. 

À l'inverse des hymnes qui témoignent d’un combat contre les forces hostiles 
que sont les rivaux et sorciers, démons et maladies, les hymnes de consécration 
sont les plus susceptibles de donner lieu à des interprétations performatives?68,. 
Ici, on exhorte le sujet à assumer le statut de roi, en insistant sur l’assentiment 
formel des personnes autorisées, les clans (ou leurs chefs) et les dieux. Il s'agirait 
donc effectivement d’un changement de statut conventionnel, opéré par le biais 
d’un rite qui en quelque sorte ratifie ce changement. Pourtant, l’accent mis dans 
la majorité des hymnes royaux sur l’asservissement des prétendants rivaux, 
ainsi que sur le renforcement de l’autorité de la personne du roi sur le peuple, 
suggèrent une situation d’instabilité politique permanente dans laquelle les 
chefs locaux se disputent le pouvoir à tour de rôle. Il est difficile d’estimer le 
poids conventionnel qu'avait tel ou tel rite de consécration quand les conquêtes 
militaires effectives, qui faisaient vraisemblablement partie du quotidien des 
chefs védiques, devaient compter pour autant en termes de légitimation. La 
question mériterait une enquête à part. 


IL5. La ruse poétique et rhétorique 


Comme lexplique JAMISON (2007, p.109), l'innovation dans le Rgveda concerne 
surtout la structure et le style, car le sujet à traiter se limite largement à la 
description des dieux et du rituel. À l’époque de la production active d’hymnes, 
le poète était chargé de créer un nouvel hymne à chaque nouvelle commande, 
même si le sujet était le même pressurage de Soma pour le dieu Indra que 
la fois précédente. Le public, ayant bien en tête cet arrière-fond thématique, 
pouvait suivre mieux que nous le faisons les distorsions surprenantes de formules 
bien connues, les allusions obscures à des récits maintes fois racontés. Parfois, 
l'innovation est subtile: tout l’enjeu est de détecter l’irrégularité, pour reprendre 
la caractérisation de Werner KNOBL (2009), qui fait la subtilité d’un nouvel 
hymne. Il convient donc de reconstruire à chaque fois le contexte et les attentes 
avec soin, d'autant plus quand la finesse du passage en question repose sur les 
jeux de mots et le renversement des attentes. Pour les traits caractéristiques 
de la stylistique des poètes védiques, on peut consulter notamment l’ouvrage 








ee Quand TAMBIAH (1973, p.467) propose sa nouvelle interprétation performative des rites 
magiques, c’est effectivement la cérémonie d'installation du chef qu’il prend pour exemple, et non 
l’un des rites de guérison dont il vient d’analyser le principe de transfert analogique, qui selon lui 
discrédite l'interprétation du rituel à la lumière de la notion de causalité. Aurait-il malgré tout senti 


que la recherche d’un effet de guérison réel s’accommodait mal de l’interprétation performative ? 
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aussi synthétique qu’innovant de Tatjana ELIZARENKOVA (1995), qui repose 
en partie sur le travail de THIEME (1972), BENVENISTE (1968), GONDA (1949, 
1959a et b, 1960) et RENOU (EVP 1955-1969). 


IL.5.1. L’interlocuteur divin 


Selon ELIZARENKOVA, l’analyse du style des hymnes védiques ne peut pas 
être séparée de celle de leur rôle rituel de communication avec la divinité. 
Cet aspect est également souligné par PINAULT dans son exposé de «la 
structure de la prière indo-européenne» (2014, p.231-234); il qualifie les 
hymnes du Rgveda de «discours sacrés». La nouveauté de l’hymne a pour 
fonction d’attirer l’attention du dieu, afin qu'il refasse ce qu'il à toujours 
fait par le passé, dans une vision cyclique du monde déjà mentionnée sous 
I.6. ELIZARENKOVA (article de 1992, p.71) affirme que cette conception de 
la nouveauté, intimement liée, paradoxalement, à la perpétuation d’actes 
ancestraux, et surtout à l’idée que le contact avec le dieu nécessite d’être non 
seulement renouvelé mais rénové, ne s'applique qu'aux hymnes de louange 
classiques du Rgveda; elle en exclut explicitement les «incantations». En 
réalité, cette conception informe de manière évidente la stratégie du poête 
atharvanique des «incantations» : le modèle des exploits légendaires des dieux 
et des ancêtres est constamment présenté comme étant au fondement d’une 
vérité sur laquelle s’appuie le présent effort rituel. Dans un hymne contre le 
démon du tétanos, cette stratégie est formulée explicitement : 


PS 3.7.2cd 
yathäbhicakra deväs tathapi krnuta punah || 
«Tout comme vous avez exécuté [la guérison auparavant], ô dieux, faites de même encore 


une fois!» 


Un autre passage prête des contours mythiques plus détaillés au remède des 
dieux contre le tétanos, une amulette en bois appelée Jangida: 


PS 11.4.1 

indrasya nama grhnanta rsayo jañgidarh daduh | 

deva yarn cakrur bhesajam agre viskandhadüsanam || 

«Saisissant le nom d’Indra, les sages ont donné le Jañgida, le remède que les dieux ont 


créé à l’origine, la perte du tétanos. » 


On peut comparer le passage suivant du Rgveda, où le verbe pünah kar- «faire à 
nouveau, recréer» décrit l’action des dieux jumeaux, les A$vin, qui rétablissent 
la santé: 


RV 10.39.8ab 
yuvärh viprasya jaranäm upeyüsah pûnah kalér akrnutarn yüvad vâyah 
«Vous deux, vous avez recréé la jeune vitalité pour Kali, poète inspiré qui s’était approché 


de la vieillesse. » 
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Dans le Rgveda comme dans l’Atharvaveda, l’être interpellé est abordé selon la 
même stratégie: on lui décrit sa nature, sa manière habituelle de se comporter 
— c’est-à-dire, qu’on lui présente la version souhaitée de sa nature, modifiée par 
analogie — dans le but de l’exhorter à accomplir l’acte qui lui est «naturel». 
Dans l’Atharvaveda, simplement, cette stratégie est étendue à d’autres entités 
que les dieux majeurs, et ce de deux façons différentes. 


IL.5.1.1. Le réemploi d’un mythe connu 


On peut mettre une situation actuelle en parallèle avec un récit mythique bien 
connu, en identifiant les éléments de la situation actuelle à ceux du mythe. 
L’instance présente est assimilée à un événement du récit mythique, et se 
transforme ainsi en fait accompli. Si l’on prend simplement les hymnes du livre 
3 de la Paippaladasamhita, en laissant de côté ceux qui ont des parallèles dans 
les Rg- et Vajur- Veda, cette tendance ne fait pas de doute: il serait difficile de 
trouver un hymne contre les serpents qui ne tire pas parti du mythe fondamental 
d’Indra, héros tueur du serpent Vrtra, ainsi que de celui, plus obscur, du cheval 
Paidva; les hymnes 9 et 16 ne font pas exception. Les mythes d’Indra libérant les 
eaux sont exploités dans l’hymne 4 aux eaux médicinales, ainsi que dans tous les 
hymnes royaux et martiaux. Ces derniers identifient de manière plus ou moins 
explicite le roi avec Indra, roi divin associé aux temps de guerre, et parfois avec 
Varuna, roi divin associé aux temps de paix, ainsi qu'avec le dieu soleil, au 
point qu’il est souvent difficile, mais c’est là une difficulté voulue par le pote, 
de dire qui du roi ou du dieu est le destinataire des exhortations. Le mythe du 
«bouc émissaire» divin, Trita Aptya, est exploité dans les hymnes 8 et 30 pour 
rejeter le (mauvais) sommeil, manifestation de la culpabilité, sur l'ennemi. Le 
mythe de la terre sauvée par le sanglier, récit d’un avatar de Visnu bien connu 
aujourd’hui, joue un rôle essentiel dans l’hymne 15 pour un antidote contre le 
poison. Le mythe des chiens du dieu de la mort Yama, qui guettent le chemin 
des défunts, donne la clef de l’hymne 22, adressé à une herbe qui découvre 
les démons et les sorciers. Le mythe d’Agni, entre autres dieux qui possèdent 
l'épouse avant de la remettre à son mari humain, est exploité dans l’hymne 
39 pour justifier la fécondation nouvelle par Agni lui-même (ou par l’officiant 
brahmane ?) d’une femme qui a fait une fausse couche; le mythe de Märtända, 
avorton de la déesse Aditi, joue également un rôle ici. Soma, en tant que dieu 
védique de l’amour, rôle qui ne lui avait pas été reconnu jusqu'ici (SPIERS, à 
paraître (2)) est invoqué dans le charme d’amour 37 pour exciter le désir de 
l’objet, tout comme Indra est invoqué dans le Rgveda pour tuer les ennemis. 
Les charmes d’amour 28 et 29 ont également recours à un mythe de Soma, et 
identifient les herbes employées à ce dernier. Enfin, les traits emblématiques 
de tous les dieux majeurs du panthéon védique jouent un rôle plus ou moins 
important dans tel ou tel passage des hymnes du livre 3. Les prédécesseurs 
légendaires des prêtres, dieux et sages, constituent des modèles assumés pour 
accéder au ciel dans les hymnes sacrificiels 25 et 38. 
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IL.5.1.2. La divinisation ad hoc 


Dans le cas des hymnes atharvaniques qui ne font mention ni d’une divinité 
majeure du panthéon védique, ni d’un grand récit mythique, on peut constater 
que l’on s’adresse toujours directement à une entité divinisée (ou démonisée), 
de la même façon que l’on s’adresse aux dieux classiques. Les qualités attribuées 
à cette entité peuvent fournir le point de départ d’une mythologie propre. On 
s'adresse habituellement aux eaux et aux herbes médicinales devenues déesses, 
mais d’autres êtres sont invoqués de la même façon: les déesses que sont la corne 
de l’antilope (2.2) et certaines étoiles (2.4) dans l’hymne 2 contre une maladie; 
la maison devenue déesse dans les hymnes 20 et 26; le bois dont est faite une 
amulette divinisée (hymnes 3 et 13). Parfois, quelques impératifs suffisent à 
personnifier de manière ad hoc des objets très précis: les lanières du siège du 
char transportant le démon sont interpellées en 7.4. 

ELIZARENKOVA (1992, p. 74-75) souligne l'importance particulière que revêt 
le nom de la divinité dans les hymnes de louange du Rgveda, visible par la 
grande place qu’occupent les vocatifs et les épithètes dans ces hymnes, mais 
aussi par les échos phonétiques de ces noms, que le poète fait résonner jusque 
dans les terminaisons grammaticales, les suffixes, les pronoms, et dans tous 
les sons qui s’enchaînent. La même chose vaut pour l’Atharvaveda, y compris 
pour les hymnes qu'ELIZARENKOVA qualifie d’«incantations» et exclut de son 
propos. En témoigne l'explosion du nombre d’épithètes qualifiant les envies 
personnifiées, qui attaquent sous forme de flèches l’objet à séduire dans l’hymne 
37; de même pour les épithètes de la maison divinisée (20 et 26), ainsi que celles 
des herbes magiques (22, 28, 29). L’hymne 10, adressé au dieu de la mort, est 
riche en épithètes qualifiant ce dieu; cet hymne aurait tout de l'hymne classique 
de louange, n’eussent été le destinataire insolite et la prière finale, emblématique 
de l’Atharvaveda: «Va chez qui nous hait, tue celui que nous haïssons!». 
L'accent mis sur les noms est patent dans la formule déjà mentionnée sous 
LS8, «saisir le nom», comme dans la référence aux quatre-vingt-dix-neuf noms 
des antidotes au poison en 9.6-7. 

Comme on le voit, cet aspect communicatif essentiel aux hymnes ne se 
limite pas, surtout dans l’Atharvaveda, au destinataire divin ou divinisé supposé 
apporter son aide. On s’adresse aussi directement à la force hostile pertinente, le 
démon de la maladie, l’adversaire militaire, le rival amoureux ou même le sujet 
réticent qu’on veut séduire. Dans le cas des démons, le ton de la «louange» 
devient sarcastique et railleur, similaire à celui qu’on emploierait face à un 
rival humain?26%, On s’adresse en outre au «client», c’est-à-dire la personne 
qui bénéficie du rite dans lequel s’insère l’hymne en question. Les trois types 
d’interlocuteurs peuvent apparaître dans un même hymne: la puissance qui 
aide, la puissance ennemie, les humains concernés par le rite. De plus, l’identité 





269 On rencontre un exemple de louange sarcastique dans le présent travail en PS 3.7.4; sur la 


pratique consistant à ridiculiser son rival, voir KUIPER (1960, p.277) et WATKINS (1995, p.544). 
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du locuteur change presque aussi souvent que celle de l’interlocuteur. 

FARAONE (1991, p.20) critique le procédé artificiel qui consiste à séparer 
les incantations des prières (ou la «magie» de la religion») selon le critère de 
la présence ou non des dieux dans la formule, dans le domaine de l’antiquité 
grecque. Cette critique vaut aussi pour les hymnes atharvaniques. Comme le 
note FARAONE, le fait que la puissance invoquée soit maléfique ou bénéfique 
n’affecte en rien la croyance selon laquelle cette puissance peut, au moyen d’une 
approche rituelle adaptée, se laisser persuader et exaucer le souhait du sujet, 
que ce souhait soit lui-même maléfique ou bénéfique. On a vu sous IL3 que 
l’idée du pouvoir intrinsèque des mots est finalement une conception idéologique 
inhérente au discours poétique védique, commune aux hymnes du Rgveda et à 
ceux de l’Atharvaveda. La force de la parole du poète n’est pas absolue, malgré 
ses protestations: elle reste assujettie à la réception des autres êtres humains, 
divins et démoniaques. Il ne serait donc pas correct de séparer le Rgveda de 
P'Atharvaveda sur la base d’un rapport aux dieux supposé divergent, et sur 
cette base d’opposer la «religion» de l’un à la «magie» de l’autre. Citons 
à titre d'exemple la remarque suivante, faite au cours d’une discussion de la 
sémantique de la prière en védique: 


«Par ailleurs, les hymnes de l’Atharvaveda sont pour la plupart des charmes magiques, 
qui visent à obtenir des succès très concrets ou à éliminer des maux divers, dans le cadre 


de la vie quotidienne; les dieux restent à l’arrière-plan, car ce sont les paroles du sorcier 





qui agissent par elles-mêmes, ou qui font agir des remèdes (plantes) et des amulettes » 
(PINAULT 2014, p.223). 


J'espère avoir montré ici que cette position mérite d’être nuancée. Dans le 
Reveda comme dans l’Atharvaveda, le poète insiste sur le fait que ses paroles 
agissent par elles-mêmes, mais d’autres indices montrent que le poète considère 
lui-même que ce pouvoir découle de la force du discours persuasif et poétique. La 
différence tient à l’extension croissante des champs d’application de ce dispositif 
pour établir un rapport avec le divin, ainsi que de ce qui peut être divinisé. 
Dans l’Atharvaveda, en quelque sorte, le panthéon s’ouvre par moments même 
aux remèdes et aux amulettes divinisés, mais les dieux majeurs, dont Indra, ne 
disparaissent jamais. 

Un fait reste néanmoins indéniable: la poésie des hymnes de l’Atharvaveda 
est nettement plus simple, de manière générale, que celle des hymnes du Rgveda, 
et sans doute moins lyrique. La «beauté du discours» qui marque la poésie du 
Reveda, soulignée par PINAULT (2014, p.230), est généralement moins évidente 
dans les hymnes de l’Atharvaveda. Il est vrai pourtant que certains hymnes 
de l’Atharvaveda témoignent d’une recherche particulière de l’insolite, dans le 
prolongement de la tradition rgvédique de l’énigme. Néanmoins, ces énigmes 
ne recherchent pas une obscurité mystique telle qu’elle prétende transcender 
la raison: ce sont des stratégies rhétoriques qui visent plutôt à déclencher un 
changement d'optique automatique dans la compréhension de l’auditeur, de 
façon à ce que ce qui était irréel devienne réel, d’abord au niveau des mots, 
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puis au niveau de la réalité, dans une itération de la vérité efficace du poëte 
védique. 


IL.5.2. Trois cas de figure de la «ruse poétique» 


On pourrait dire que le poète védique met en œuvre une «ruse» psychologique 
dont le but est de reconfigurer la réalité dans l’esprit de l’auditeur: l’auditeur 
est confronté à un énoncé irrégulier ou non immédiatement compréhensible ; 
naturellement il essaie de le comprendre, voyant qu’il s’agit d’une sorte 
d’énigme. S’il comprend, c’est aussi qu’il a accepté la nouvelle valeur des 
mots employés et de leur organisation. L’énoncé apparaît alors dans son sens 
alternatif, lequel représente la nouvelle réalité. L’intention du poète est de 
rendre effective cette nouvelle réalité en passant par une manipulation verbale 
si rapide que l'esprit de l’auditeur l’assimile avant de pouvoir la rejeter. 
JAMISON, dans sa description des jeux complexes de double sens en RV 
10.29.1, décrit le phénomène comme un «piège» tendu par le poëte: «And 
I venture to say that the poet consciously laid this trap» (2015, p.160). Je 
présenterai ici trois figures de style exploitées dans la création de ce «piège» : 
le jeu de mots (1), l’irrégularité métrique (2), la manipulation de la syntaxe 
(3). Trois cas de figure tirés du livre 3 de la Paippalädasamhitä serviront 
d'illustration de ce phénomène dans l’Atharvaveda. 


IL.5.2.1. Le jeu de mots 


Le procédé qui concerne le jeu de mots est comparable par certains aspects 
au $lesa, le double sens du sanskrit classique, dont l’aboutissement extrême est 
représenté dans la littérature par ces romans entiers qui racontent deux histoires 
absolument différentes en un seul texte?70. Le $lesa est généralement conçu 
comme un phénomène propre à la littérature classique, mais un certain nombre 
de travaux récents sur le Rgveda ont attiré l’attention sur les exemples de 
double sens présents dans ses hymnes?’1. Parallèlement, les études récentes sur 
les hymnes de la Paippalädasarhita en ont relevé des exemples??. Toutefois, 
les passages védiques en question ne concernent qu’un ou deux mots porteurs 
de double sens. 





270 Sur ce phénomène et son histoire à partir du sanskrit classique, voir BRONNER 2010. 

271 Voir JAMISON 1982a, p.266 (au sujet de RV 1.186.4); PINAULT 2000 (3.22.1); dans la 
traduction du Rgveda de JAMISON et BRERETON 2014: p.292 (1.127.3, druhamtardh), p.334 
(1.157.2 uksatam), p. 364-365 (1.167.3-4 sabhävatr, sädhäranyä), 429 (2.20.2 tvävatah), 476 (3.6.1 
juh), 611-612 (4.34.11 rté); JAMISON 2015 (10.29.1). 

272 Pour des exemples de la PS: LUBOTSKY 2002, p.17 (PS 5.2.7 dhasyu-), p.48 (PS 5.11.1 
varmin-) ; GRIFFITHS 2009, p.43-44 (PS 6.3.7 vtra-ériyah), 286 et 296 (PS 7.4.11 havesu), 324 (PS 
7.7.10 samudriyah), 328 (PS 7.8.4 anumadya-), 373 (7.12.1 ekalamikam), 377 (PS 7.12.6 à-rohasi), 
424 (PS 7.18.1 havam), 445 (PS 7.19.6 barjahye) ; SELVA 2019, p. 89-90 (PS 17.13.6 randh-). 
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On rencontre un exemple inédit de ce procédé dans le dernier hymne (40) 
du livre 3. Cet hymne n’a pas de parallèle et n’est pas employé dans les manuels 
rituels attestés. Le contenu de l’hymne indique qu’il sert à maîtriser les désirs 
illicites; dans la dernière strophe, le sujet déclare à la première personne avoir 
renoncé aux femmes d'autrui. Dans la première strophe, au ton énigmatique, 
on apprend que le «renoncement», ou le pouvoir de renoncer, tyajana-, naît 
de la «tige» (tejana-) du roseau. Les deux termes se rapprochent par leur 
forme phonique, préparant ainsi la voie au transfert de la qualité, le pouvoir de 
renoncer, de l’un à l’autre. On affirme que la tige du roseau calme le désir de 
son porteur. Le véritable $lesa se présente dans la strophe suivante: 


PS 3.40.2 

parutnam asi tejanarh parutnarñ te prabhañjanam | 

parutno astu sa kämo *yenämürn kämayämahe || 

«Tu es une tige noueuse. Ta pénétration est noueuse-impuissante. Impuissant soit le désir 


avec lequel nous désirons [nom de la femme]. » 


Le sujet est un homme individuel; l'emploi de la première personne du pluriel 
à la place du singulier est normal. Il s’adresse à la tige de roseau qu’il tient 
probablement dans les mains. L’épithète parutna- fait double sens par la 
suggestion de sa double appartenance à pdrus- &nœud» (surtout l'articulation 
d’un roseau) et à l’adverbe parut «l'an dernier». Il n'appartient en réalité 
qu’à parut «l'an dernier» : il s’agit d’un doublet du mot parut-tna-, de même 
sens?73. 

Dans la première occurrence, parutna- doit avoir le sens qui convient à la 
tige du roseau. Dans la deuxième, il doit avoir un sens qui convient à l’acte 
sexuel prabhañjana-?74. Dans la troisième, il doit avoir un sens qui convient 
au désir réprimé. La deuxième occurrence effectue la transition entre ces deux 
sens. Pour comprendre, il faut savoir que le pénis est conçu dans les textes 
védiques comme doté d’une articulation, d’un «nœud» (pérus-) qui lui permet 
de se dresser et de redescendre?75. «Noueuse», appliqué à la tige de roseau, 
l’assimile au pénis en érection (ou en état de s’ériger). En même temps, on ne 
peut pas s'empêcher de penser à l’adverbe parut, plus clairement présent dans 
parutna-, et de là au sage Parucchepa (de parut-$epa-) ayant un pénis de l’an 





278 Voir AiGr. IL.2, $444c (suffixe -tana- syncopé en -{na), où il est remarqué que la variante 
parutka- attestée en Ap$S 5.27.11 était comprise par un scoliaste comme appartenant à pérus- 
«nœud». L’occurrence présente dans la PS est la seule occurrence de ce mot dans le corpus 
védique, qu’il soit écrit parutna- ou paruttna-. La première occurrence par la suite est attestée 
dans le Mahäbhäsya à Astadhyayt 4.3.23 (KIELHORN 1965, vol. 2, p.304): ciraparutparäaribhyas tno 
vaktavyah | ciratnam, parutinam, pararitnam || (tous des adverbes temporels: «anciennement», 
«l'an dernier», «l’an avant-dernier »). 

274 Voir le commentaire sur ce mot sous PS 3.40.2b. 

275 HOFFMANN 1974—1975, p.332, note 12, avec citation de $B 11.1.6.32, où le mécanisme est 


clairement expliqué. 
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dernier—vieux, impuissant», comme le traduit Karl HOFFMANN(1974—1975, 
p.331, note 10). HOFFMANN nie ici l’existence d’un thème parallèle à pérus- 
«nœud» qui serait homophone de l’adverbe parut «l’an dernier», mais il faut 
bien admettre que l’attestation de parutna-, ici appliqué au roseau, devait 
évoquer pérus-. 

Le terme parutna- renferme donc en lui-même donc deux états de virilité 
opposés, l’un associé à l’idée du «nœud», l’autre à l’idée de «l’an dernier». 
La tige du roseau, avec ses nodosités naturelles, ne peut qu’éveiller la première 
idée, mais l’acte de pénétration et le désir rendent l’association avec le nom 
de Parucchepa inévitable. Le sujet, qui identifie son pénis à la tige du roseau 
pour d’autres raisons plus générales?76, doit aussi accepter le nouveau caractère 
ambivalent de sa virilité rendu effectif par le jeu de mots. On peut également 
imaginer que cette opération suggère pour lui la possibilité de conserver sa 
virilité tout en maîtrisant son désir. 


IL.5.2.2. L’irrégularité métrique 


L’irrégularité métrique peut concourir au même phénomène d'inscription dans 
la strophe de l’état d’affaires souhaité. KNOBL (2003—2009, p.185-188) en a 
identifié quelques exemples rgvédiques, parmi lesquels RV 7.20.6a nù cit sd 
bhresate jäno n& resan «Cet homme ne sera jamais blessé, ni se fera mal» 
(«That man shall not get hurt at all, shall not come to harm»). L'idée de 
blessure est niée de façon forte non seulement par les particules, mais aussi par 
l'impossibilité métrique d’une césure dans le vers: la forme verbale bhresate 
«sera blessé», placée de façon à occuper toutes les positions où la césure 
pourrait tomber, rend la ligne indivisible. Cette irrégularité métrique, soutient 
KNOBL, doit être comprise comme étant l’intention du poète, qui crée ainsi une 
ligne «invulnérable» à la césure, à l’image du sujet invulnérable à la blessure. 
De la même façon, en RV 2.20.1d, le participe #yaksantah «en essayant d’obtenir 
[ta faveur, sumnäm]»> occupe la même place, rendant la césure impossible: 
l’absence de coupure métrique suggère ici par analogie l’absence d'interruption 
dans les efforts de ceux qui recherchent la faveur du dieu. 

L'irrégularité métrique peut également être imputée à un manque de 
syllabes dans le quart de vers. En RV 10.129, hymne maintes fois discuté pour 
ses énigmes, le premier hémistiche de la dernière strophe est laissé incomplet 
du point de vue du sens comme de la métrique, ce qui appelle une réaction de 
l’auditeur qui ressentira le besoin de combler ce vide à la fois rythmique et 
logique : 


RV 10.129.7 
iyärh visrstir yâta ababhüva yâdi vä dadhé yâdi va nâ 


y6 asyädhyaksah paramé vydman s6 añgâ veda yâdi va nâ véda || 





276 Voir l'introduction à PS 3.40. 
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«Cette création, d’où elle est issue, si elle a été fondée [par un dieu créateur] ou non, — 
celui qui surveille ce [monde] au plus haut firmament le sait seul, — à moins qu’il ne le 


sache pas Gant, 


KNOBL (2008) propose que le mot manquant soit dhäaträ «par un fondateur», 
nom d'agent à l’instrumental auquel on pourrait s'attendre après le passif 
dadhe, de la même racine. Le fondateur en question serait un dieu suprême, 
mais le poète aurait omis son nom précisément parce qu’il doute qu’un tel 
être existe. Le vide laissé par cette omission est le reflet de l’absence du dieu 
suprême. BRERETON (1999, p.255, 258) suggère que le but serait même de 
faire réfléchir l’auditeur, de pousser son esprit à une réflexion personnelle sur 
l’origine du monde. 

Dans un but bien moins théologique, le début du charme d’amour PS 3.37 
présente dans son quart de vers initial un déficit de syllabes analogue (6 au lieu 
des 8 requises): 


PS 3.37.1 

smara smaro (a)si (.) devair datto asi smara | 

amusya mana à smara yathaäharn kämaye tatha || 

«Souviens-toi, tu es le souvenir amoureux, [ô Souvenir amoureux]. Tu es donné par les 


278 


dieux, ô Souvenir amoureux. Fais que son esprit se souvienne [de moi]! — c’est ce 


que je désire279. » 


Shrikant BAHULKAR?$0 a remarqué qu’une ligne d’anustubh parfaite résulterait 
de l’ajout du vocatif smara à la fin du premier pada (à la place de (...)); 
on trouve ce vocatif à la fin des deux pada suivants. Aïnsi apparaîtrait, à 
l’intérieur de la première phrase smara smaro asi smara, une suite de trois 
éléments différents du point de vue de l’analyse grammaticale mais presque 
identiques au plan phonique: dans l’ordre de leur traduction ici, (1) smara, 
impératif de la racine smy- «se souvenir» ; (2) smarah, nominatif du nom smard- 
«souvenir» et nom du dieu de l’amour; (3) smara, vocatif du même nom. Il 
s’agit de rappeler au dieu de l’amour Smara l’étymologie de son propre nom, 
une manière de concentrer son pouvoir afin de s’en servir. L’omission du vocatif 





277 Traduction de RENOU 1956, p.126, mis à part le pada b dont il est question ici, que RENOU 
traduit par «si elle a fait l’objet ou non d’une institution. » 

278 Le pronom démonstratif employé dans la formule doit être remplacé par le nom de l’homme 
en question lors du rite. 

279 y s’agit d’une formule de refrain attesté six fois dans la PS, non seulement dans des charmes 
d'amour, toujours en fin d’hémistiche; elle n’est pas à lier syntaxiquement à ce qui précède dans 
la strophe. Comme le remarque GRIFFITHS (2009, p.84: «just the way I want»), ce refrain est 
employé en-dehors de la PS seulement en RVKHh 3.15.11d, dans un charme d’amour. 

ÉiL Remarque faite suite à ma présentation de cet hymne à la World Sanskrit Conference 2018, à 


Vancouver. 
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invite l'interlocuteur, le dieu, à le compléter lui-ñeme, et ainsi à se présenter 
et à agir dans l'intérêt rituel de la femme qui l’invoque. 

Par contre, la lacune pourrait aussi être due au procédé d’abréviation de la 
tradition manuscrite de l’Atharvaveda ($S et PS): si un mot (ou une série de 
mots, un refrain) est répété au moins trois fois en début ou en fin de pada, le 
scribe omet le mot entre la première et la dernière occurrence (voir GRIFFITHS 
2009, p.xxxIv-xLI). Si c’est le cas ici, la lacune ne reflète donc pas l'intention 
du poète. Quoi qu’il en soit, cette strophe fournit en même temps un autre 
exemple du jeu de mots à double sens servant de renforcement à un discours 
persuasif. On ne peut pas distinguer formellement l’impératif du vocatif de 
smard-, ce qui fait que tous les smara pourraient aussi bien être des impératifs 
que des vocatifs: «ô Smara/souviens-toi»?8l. 

On rencontre un autre exemple d’un déficit de syllabes suggérant le nom 
d’une divinité en PS 3.36.4. Le poète affirme connaître «ce qui plait à Indra» 
et son «nom secret», mais au lieu de prononcer ce nom, il laisse une lacune de 
deux syllabes à la fin du premier hémistiche, alors que les autres lignes de la 
strophe sont parfaitement régulières du point de vue de la métrique. Je renvoie 
au commentaire sur cette strophe dans la partie Édition du présent travail. 





281 La PS ne transmet pas les accents, mais de toute façon ni smara impératif ni smara vocatif 
n'aurait d’accent en fin de pada. Un cas de répétition du mot smara est noté dans GOTO 1987 
(p.335-6, note 823/824): la phrase krdto sméra klibé smara est répétée avec et sans accent dans 


une certain nombre de textes, avec deux à quatre fois le mot smara à chaque fois. 
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IL.5.2.3. La manipulation de la syntaxe 


Enfin, toutes sortes de manœuvres syntaxiques peuvent être employées pour 
effectuer le transfert d’un récit mythique sur la situation actuelle. La liberté 
de laisser le sujet non exprimé dans le but de créer une confusion entre deux 
personnages est déjà exploitée par les poètes du Rgveda, comme en RV 5.44 où 
chaque strophe peut s'appliquer aussi bien à Soma qu’à Agni (JAMISON 2007, 
p-162-165). Je présenterai ici une incantation contre la morsure de serpent, tirée 
du livre 3 de la Paippalädasarnhita, où une succession de vers serrés relate le 
mythe célèbre d’Indra tuant le serpent d’une manière si elliptique que le serpent 
finit par se tuer lui-même, en s’assimilant à Indra. La chose n’est rendu possible 
que par l’omission du sujet??. Dans l’hymne, le serpent réel pense avoir mordu 
sa victime, mais il se leurre: il est embarqué dans un monde alternatif mythique 
créé par les mots, où il est à lui-même sa propre victime. Je renvoie ici à l’étude 
complète de l’hymne dans la partie Édition; je me contenterai de citer la strophe 
4 située au milieu de l’hymne, certainement la plus énigmatique: 


PS 3.16.4 


näbhüd ahir bhrünam ärad283 


ahir adrim arasavadhit | 

visasya brahmanam asit tato jivan na moksase || 

«Le serpent n’est pas advenu. [II] a attaqué le fœtus. Le serpent a frappé la pierre, les 
[poisons| sans suc. [Il] appartenait aux formules contre le poison — tu n’espères pas 


t’échapper vivant de cela.» 


Pour accéder à la plénitude du sens caché derrière la condensation cryptique de 
cette strophe, il faut pratiquement suivre un à un les échos de chaque syllabe. 
On peut commencer par la particule de négation né du début : elle est rarement 
attestée avec la forme d’aoriste abhüt avec laquelle elle est ici liée en sandhi, 
mais il est une occurrence du Rgveda où elle apparaît avec la forme d’aoriste 
injonctif bhüt?%4 en lien avec le mythe d’Indra combattant le serpent: 


RV 3.32.11 

ähann âhim pari$äyanam ârna ojayämanam tuvijata tâvyan | 

nâ te mahitväm änu bhüd âdha dyâur yâd anyäyä sphigyà ksâm âvasthäh || 

«Tu tuas le dragon couché autour du flot, déployant-une-force-formidable, toi né 


vigoureusement, étant plus fort (que lui). Alors le Ciel ne fut pas à hauteur de ta 





282 Voir WATKINS 1995, p.543, pour un autre exemple de charme contre les serpents (PS 2.70) 
qui joue sur l’omission du sujet, cette fois en connexion avec le dieu de la tempête Parjanya. 

283 Sur Je syntagme bhränäm r- «atteindre Pembryon/le fœtus», ainsi que sur la forme moksase, 
voir le commentaire à PS 3.16.4 dans la partie Édition du présent travail, qui traite également de 
la possibilité de lire brahma nämäsit au pada c (le sens revient au même). 

284 Voir HOFFMANN 1967, p.99-100, sur cet emploi de l’injonctif avec nd, qui lui fait perdre sa 


modalité. 
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puissance, (consistant en ce) que tu revêtis la terre de l’une (de tes deux) croupe(s) » 
(trad. Rexou EVP 17, p. 74285), 


L’aoriste injonctif du mythe du serpent tué se voit altéré d’un augment 
dans la formule atharvanique, devanant ainsi un aoriste indicatif abhüt. 
Cet indicatif exprime donc l’actualité des faits successivement rapportés: le 
légendaire devient immédiat. L'emploi de l’aoriste indicatif abhüt dans le 
premier hémistiche et de l’imparfait asit dans le second concorde avec la 
description de HOFFMANN (1967, p.151-155): l’aoriste indicatif rapporte les 
événements qui viennent de se produire, tandis que l’imparfait fait mention 
d’un élément qui appartient au passé. L’alternance est directement comparable 
à celle de l'exemple cité par HOFFMANN (p.156), RV 10.86.23cd bhadräm 
bhala tydsya abhüd yésya udéram ämayat «Heil ist der widerfahren (Ind.Aor.), 
deren Leib die Wehen hatte (Ipf.)». Dans cet exemple, l’aoriste indicatif 
abhüt exprime qu’une belle chose est arrivée à cette femme, se référant à un 
événement actuel: elle à mis bas vingt enfants (fait raconté dans le premier 
hémistiche non cité ici). L’imparfait amayat ajoute un fait passé qui enrichit le 
contexte de cet événement (elle en a souffert). De même, les formes à l’aoriste 
indicatif en PS 3.16.4 rapportent la défaite actuelle du serpent (tout en la liant 
aux événements mythiques, au moyen d’allusions qui seront expliquées ici), 
tandis que l’imparfait asit ajoute un détail du contexte de ces événements: le 
«serpent», en réalité, était une formule contre le poison — il à agi en agent 
double, finalement contre lui-même. L’aoriste indicatif abhüut apparaît dans 
un autre hymne contre les serpents, dans une expression comparable par sa 
concision : 


$S 10.4.26(—PS 16.17.7) 

aré abhüd visâm araud visé visäm aprag âpi | 

agnir visäm âher nfr adhät sémo nir anayit | 

darnstäram ânv agäd visäm âhir amrta || 

[ll] à disparu. [Il] a bloqué le poison. [Il] a mélangé le poison dans du poison. Agni à 
sucé le poison hors du serpent 286, Soma [l’]a éconduit. Le poison a suivi le mordeur. Le 


serpent est mort. 


Dans ce passage comme en PS 3.16.4, passage que je tente d’expliquer ici, de 
courtes phrases à l’aoriste se succèdent, et il apparaît nécessaire de supposer 
que le sujet sous-entendu change selon le sens de la phrase. Ainsi, le serpent/le 





285 Autres traductions: « Du erschlugst den Drachen, der die Flut umlagerte, der sich stark fühlte, 
du Starkgeborener als der Stärkere. Nicht kam da der Himmel deiner Grôfe gleich, als du mit 
der anderen Hüfte die Erde bedecktest» (G), «You smashed the serpent lying around the flood, 
displaying its strength — you powerfully born, as more powerful (than he). Heaven did not come 
close to your greatness then, when you wore the earth on the other hip» (J-B). 

286 En ps 3.16.5, le serpent est «brûlé» et «sucé jusqu’à ce qu’il soit vide—purgé». Agni, feu 


divinisé, «suce» le serpent en le brûlant pour le vider de tout son liquide venimeux. 
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poison est le sujet de àré abhüd dans le dernier passage cité et de nabhut dans 
l’autre, deux phrases équivalentes pour le sens qui expriment la disparition du 
sujet. Mais ensuite, le sujet est nécessairement l’ennemi du serpent, ici celui qui 
a bloqué (araut) son poison, là celui qui a atteint l'embryon (bhranam arat) 
du serpent. L’ennemi du serpent/poison est logiquement Indra, ou le cheval 
Paidva ennemi des serpents, mais le choix de ne pas expliciter le sujet n’est pas 
anodin. Les deux phrases s’enchaînent si rapidement qu’il est impossible de ne 
pas prendre le serpent/le poison pour le sujet du second aoriste dans les deux 
cas. Le serpent devient ainsi le sujet acteur de sa propre destruction. 

En PS 3.16.4, l’idée est de tuer le serpent dans l’œuf, pour ainsi dire, pour 
prévenir l'existence de tout serpent. Si le serpent «n’est pas advenu», c’est-à- 
dire n’a jamais pu naître, c’est parce que son embryon avait déjà été atteint à 
un niveau mythique. Indra a tué le serpent primordial Vrtra, par conséquent 
aucun serpent ne peut être conçu par la suite: 


$S 10.4.18 (PS 16.6.8) 

fndro jaghäna prathamärh janitäram ahe tâva | 

tésam u trhyâmananarh kâh svit tésam asad râsah || 

«Indra à tué ton premier progéniteur, ô serpent. Et quand on les écrase, que peut bien 


être leur suc (venin) ?» 


Il est couramment fait allusion à l’action rituelle d’écraser des serpents ou des 
vers, où un objet qui les représente, dans les hymnes de ce genre?7. Cette 
référence nous ramène à la mention de la «pierre» en PS 3.16.4. Le sujet non 
identifié «a frappé la pierre». Sur le plan rituel, c’est normalement la pierre 
qui frappe et écrase le serpent. Mais le plan mythique prime: le mot ddri- 
«pierre, montagne» désigne avant tout la pierre de la caverne rocheuse qu'est 
le démon Vala dans le Rgveda (MALZAHN 2016, p.196-197), fendue par Indra 
afin d’en libérer les trésors cachés, dont la lumière. Vala, le démon-pierre qui 
renferme la lumière, est couramment assimilé à Vrtra, démon-serpent qui bloque 
les eaux. Le serpent devenu Indra frappe la pierre, c’est-à-dire Vala, c’est-à- 
dire Vrtra, c’est-à-dire lui-même, par transfert mythique. En outre, frapper la 
pierre signifie attaquer une autre source du poison, les herbes toxiques étant 
supposées provenir des montagnes («pierre» et «montagne» sont confondus 
dans le vocabulaire sanskrit): 


PS 5.8.7 ($S 4.6.8) 

vadhrayas te khanitaro vadhris tvam asy osadhe | 

vadhrih sa parvato girir yato jätam idarñn visam || 

«Impotent are your diggers, impotent are you, O plant. Impotent is that rock, that 


mountain, where this poison was born» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002a, p.38-39). 





287 Voir WATKINS 1995, p.541; la même racine verbale érh- «écraser» est employée dans les 


exemples de l’AV cités par lui. 
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La solution à l’énigme du serpent frappant la pierre est d’ailleurs donnée par le 
mot qui suit, adrim: le sandhi ne permet pas de choisir entre arasa et arasa, tous 
deux possibles, mais le sens est le même quelle que soit l’option adoptée. Les 
deux mots sont des formes différentes du thème arasd- «sans suc». L’adjectif 
exprime l’absence de principe actif, et sert couramment d’épithète au serpent 
et à son poison, qualifiés ainsi d’«impuissants», dépourvus d'agent venimeux. 
arasd- est dit également de l’homme sexuellement impuissant, et par extension 
de tout ennemi ou force ennemie’. La lecture arasa implique un vocatif «ô 
[serpent] impuissant», ce qui a du sens dans la mesure où l’on s’adresse au 
serpent à la deuxième personne à la fin de la strophe. Dans la strophe qui suit 
celle que j’explique ici, PS 3.16.5, le serpent est qualifié d’arasah krtah «rendu 
sans suc»—<«vidé de son venin». L'autre possibilité, arasa, ferait de ce mot le 
second objet de l’action exprimée par le verbe «frapper» : les [uisäni] arasä, les 
poisons sans suc, ou inefficaces. Cela signifierait qu’ils ont été rendus inefficaces 
depuis le début de la création parce qu’Indra les a frappés, mais dans ce cas 
le serpent est forcé d’assumer le rôle d’Indra. On peut comparer l’hymne PS 
3.9: on ne mentionne pas le serpent en lui-même, on souhaite tuer le poison 
directement ; c’est celui-ci, et non le serpent, qui est déclaré arasd-. 

Le troisième pada de PS 3.16.4 révéle que c’est en réalité la formule qui 
détruit le serpent et son poison, tout comme ce sont les formules chantées 
par les Añgiras qui permettent à Indra de tuer le serpent et de fendre le roc 
dans le mythe. Le sujet logique du verbe asit est toujours le serpent, qui est 
maintenant identifié à la formule contre le poison. Au moyen de machinations 
verbales au sein de l’hymne même, on a réinventé le passé mythique et forcé 
le serpent à détruire sa propre descendance et son poison. Pour cette raison, 
il est lui-même devenu une formule contre le poison. La formule est qualifiée 
ici par le complément au génitif de l’objet contre lequel elle est efficace (génitif 
«objectif»), le poison, sur le modèle de RV 1.191.13b: visäsya rôpustnam «des 
destructrices du poison», repris en PS 3.9.7bc: visasya ropusinam sarvasam 
agrabham nama «j'ai saisi le nom de toutes les destructrices du poison. Pour le 
syntagme « asit + génitif d'appartenance», on peut comparer TS 1.5.9.2 dhar 
devänam äsid rätrir dsuranam «Le jour appartenait aux dieux, la nuit aux 
Asura». La formule contre le poison rappelle la parole destructrice du poison 
mentionnée ailleurs dans le corpus: 


PS 5.8.1cd ($S 4.6.2cd) 
väcarh visasya düsanïrn täm ito nir ‘avädisam || 


«J'ai déclamé depuis ici la parole destructrice du poison» (éd. LUBOTSKY 2002a, p. 36). 


C’est la formule qui a blessé le serpent dans le début de l’hymne PS 3.16; l’idée 
de l'efficacité de la formule est reprise au milieu de l’hymne, en PS 3.16.4, où 
les derniers mots «tu n’espères pas t’échapper vivant de cela» sont adressés 





288 De l'homme impuissant, $S 6.138.3/PS 1.68.4; de l’ennemi humain, 2.27.6/PS 2.16.1; de la 
sorcellerie, $S 4.18.1/PS 5.24.1. 
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au serpent (la suite de l'hymne confirme ce fait?%, En même temps, l’absence 
de références explicites poursuit le jeu de confusion des rôles: le référent de 
«cela» n’est pas clair, mais doit être ce qui précède immédiatement, autrement 
dit la formule. Mais dans la fulgurance de la strophe, c’est à peine si l’on 
distingue entre le serpent, sujet de la phrase précédente, et la formule à laquelle 
il est assimilé dans cette phrase. On dit en quelque sorte au serpent: «tu 
n’espères pas t’échapper vivant de toi-même!» ; et de fait, identifié à Indra, 
tueur implacable des serpents, le serpent est pris dans un cycle logique sans 
issu: c’est la représentation en paroles de la figure du serpent qui se mord la 
queue. Tout cela n’est rendu possible que par la formule. 


IL.6. Conclusion 


L'obligation de pousser à l’extrême la prouesse poétique n’est pas sans 
conséquences pour l'interprétation du rituel védique et de son contexte social. 
L'enjeu pour les poètes est d’étonner les dieux afin de les attirer sur le terrain 
rituel et de gagner leurs faveurs, et, à un niveau plus terre-à-terre, de se 
montrer plus digne que le poète rival de la récompense matérielle promise par 
le Yajamana, le commanditaire du rite qui en tire les bénéfices. Le discours de 
la compétition, de la lutte pour saisir l’attention du dieu ainsi que les biens 
de ce monde, est omniprésent, comme on en a eu l’occasion d’y insister dans 
ces chapitres. Plus tard, le poète créateur cédant la place au prêtre récitant, 
et le rituel se figeant dans les manuels des cultes solennel et domestique, c’est 
le savoir relatif à l’usage de la parole sacrée ainsi que la compréhension du 
sens du rite qui remplacent le pouvoir créateur et qui deviennent les critères 
d'évaluation des acteurs, comme en atteste l’essor des débats théologiques 
dans la littérature védique ultérieure, sous la forme des genres en prose que 
sont les Brähmana, Upanisad et Aranyaka?°0. 

Au premier stade comme au second, la place accordée à l'évaluation 
mutuelle des acteurs rituels n’est à mon avis pas compatible avec une 
interprétation performative fondée sur la notion de convention. Mais la 
question du rituel védique en lui-même dépasse le cadre de cette étude; je 
ne me prononce que sur certains types de rites atharvaniques visant des 
buts concrets (meurtre, séduction, guérison) et qui ne sauraient être conçus 





289 Comme dans certains hymnes contre les sorciers, on souhaite que la violence de l’agresseur se 
retourne contre lui. L'idée est explicitée à la fin de l’hymne: PS 3.16.6a punar dadami te visam 
«Je te redonne ton poison», comme en $$ 10.4.26ef cité plus haut (darstäram dnv agäd visém «le 
poison à suivi le mordeur »). On trouve aussi le syntagme visasya yad visam «ce qui est poison pour 
le poison» en PS 5.9.1 (LUBOTSKY 2002a, p.39). L’AV ne manque pas de passages qui développent 
l’idée d’attaquer le serpent de la même façon qu’il attaque, par exemple en $S 5.13.4 viséna hanmi 
te visdm...pratyäg abhy ètu tva visém «Je frappe ton poison avec ton poison... Que le poison se 
retourne contre toi». 

290 Voir la discussion dans HEESTERMAN 1968, p.444-447. 
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comme des états conventionnels: si l’on accepte l’idée que le sujet védique 
avait vraiment pour intention de tuer, de séduire ou de guérir sa cible, et qu’il 
recherchait pour ce faire le concours de puissances surnaturelles — et je ne 
vois pas de raison d’en douter, car cela reviendrait à nier leurs croyances —, 
le rite attenant doit être considéré non pas comme constitutif du résultat, 
mais comme un instrument tourné vers un but susceptible d’être contré par 
d’autres au moyen de leurs propres instruments rituels. Il s’agit même, dans 
l'optique de la forme communicative des hymnes qui joue un rôle central 
dans le rituel, d’une tentative de persuader les forces impliquées. Le résultat 
restait finalement ouvert, malgré le discours idéologique de la parole poétique 
tout-puissante. 

Si je n'ai pas convaincu dans le détail, parce que ces textes représentent un 
défi pour tout lecteur, j'espère au moins avoir montré que l’Atharvaveda n’est 
pas cet «océan d’ennui...d’une cruelle monotonie», qu’y voyait Louis FINOT, il 
y à plus d’un siècle, dans son compte-rendu de «La Magie dans l’Inde antique» 
de Victor HENRY (1904—1909). 


III. LE LIVRE 3 DE LA PAIPPALADASAMHITA 


IIL.1. Caractéristiques du livre 3 de la Païppalädasarhita 


La seconde partie de cette thèse consiste en une édition, traduction et 
commentaire du livre 3 de la Paippalädasarnhita (PS), le recueil d’hymnes 
de l’école Paippaläda de l’Atharvaveda. Les hymnes des livres 1 à 4 de la PS 
possèdent un grand nombre de parallèles dans les livres correspondants de la 
Saunakasarnhita ($S): selon RENOU (1947, p.67), ce fait ainsi que certains 
indices internes suggèrent que ces livres, dont le livre 3 édité ici, appartiennent 
au fonds le plus ancien des hymnes atharvaniques. 

Les hymnes du livre 3 n'y ont pas été réunis selon le critère d’une 
thématique commune, mais selon certains critères formels qui seront expliqués 
ci-dessous. Le livre 3 présente donc une telle diversité thématique qu’il forme 
à lui seul une sorte d’anthologie idéale des hymnes atharvaniques. Ces derniers 
y sont reflétés dans toute leur variété: incantations pour se protéger du mal 
et le détourner vers son ennemi, charmes d’amour, de guérison, pour être 
victorieux à la guerre, hymnes pour les cérémonies royales ou dans le cadre du 
culte domestique (pour la conception, pour la maison), des hymnes spéculatifs 
enfin, liés à de plus grands rites, parmi lesquels des sacrifices atharvaniques 
spécifiques (Sava). 

La PS est divisée en vingt livres (kanda-, littéralement «section»). Le livre 
3 est composé de quarante hymnes subdivisés en huit «lectures» (anuväka) 
de cinq hymnes chacune. La plupart des hymnes adoptent la forme annoncée 
dans le titre du livre: sadrcakanda, «le livre comportant [les hymnes] de six 
strophes»?°!; aucun hymne n’en contient moins de six. Pour les hymnes dont 
le nombre de strophes excède la norme de six strophes par hymne, phénomène 
qui touche quinze hymnes sur quarante???, on peut souvent identifier sur des 
critères stylistiques celles qui ont été ajoutées secondairement, après la première 
rédaction?®%, Ces considérations figurent dans l’introduction à chaque hymne. 

En tout, le livre 3 contient donc 278 strophes. Parmi celles-ci, 90 n’ont pas 
de parallèle en dehors de la PS2%. Pour le reste, la majeure partie des hymnes 





291 GRirrirus 2003b, p.27. Voir GRIFFITHS 2009, p.LxXVIII-LXXIH, sur les divisions dans 
l’ensemble de la PS et à tous les niveaux. Les remarques à propos de l’Atharvaveda dans RENOU 
1957d, p.4-5, restent valides. 

292 7 strophes: 2: 9; 14; 30; 32; 33. 8 strophes: L; 3: 13: 31. 9 strophes: 12: 37. 11 strophes: 34; 
38. 14 strophes: 25. 

293 Voir LUBOTSKY 2002, p.5. Les strophes ajoutées sont généralement, comme on pourrait s’y 
attendre, les strophes finales, mais ce n’est pas toujours le cas. Pour l’hymne 12, par exemple, 
qui comporte neuf strophes, il est plus probable que les ajouts sont à identifier parmi celles qui 
possèdent en leur centre un refrain, toutes faites sur un modèle facilement reproductible. 

29 3.3, 9.1-7, 10.1-6, 13.8, 14.7, 15.1-6, 16.1-6, 17.1-3,6, 22.1-6, 23.1-3,6, 25.13, 27.1-6, 28.1-6, 
29.3, 31.1-8, 32.5, 34.2, 36.1,4, 37.1-9, 38.11, 39.1-6, 40.1-6. 
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ont des parallèles dans la $$2%, parfois en même temps aussi dans le Yajurveda 
(YV)2%6. Les hymnes 35 et 36 sont des variations sur des hymnes du Rgveda 
(RV), mais 36 a aussi des parallèles en $S 19. Comme $$ 19 est une collection 
d’hymnes de la PS ajoutée à la $S dans un deuxième temps de sa rédaction??7, 
il est intéressant de noter que les hymnes 8 et 30 y ont aussi leurs parallèles. 
L’hymne 38 n’a de parallèles que dans le YV, de même pour les strophes 4 et 
5 de l’hymne 23. Enfin, l’hymne 34 a des parallèles à la fois dans le RV, dans 
la $S, et dans le YV; c’est le cas aussi pour les strophes 4 et 5 de l'hymne 17. 

Le rapport entre la PS et la $S est complexe ®%. Même là où il y a des 
correspondances, elles ne sont presque jamais exactes: elles peuvent impliquer 
des divergences de sandhi, un ordre des mots différent, des différences de 
vocabulaire ou de syntaxe altérant plus ou moins le sens. On trouvera une 
concordance complète de toute la $S vers la PS dans ZEHNDER 1999, p.224- 
258. Comme l’a noté GRIFFITHS (2009, p.xxx1), l'étude de tel ou tel passage 
de la PS mène souvent à une meilleure compréhension du passage parallèle 
dans la $S. 

Duccio LELLI (2015, p.31), dans sa discussion de l’hypothèse selon laquelle 
les compilateurs de la PS auraient œuvré dans le but de créer un recueil utile 
au roi, à compilé une liste des hymnes «royaux» des livres 1, 2, 5-7, et 13-14 de 
la PS. Je donne ici une liste des hymnes «royaux», c’est-à-dire manifestement 
rédigés à l’intention d’un souverain, du livre 3: 1, 4, 13, 18, 19, 21, 23, 27, 31, 
33, 34, 35, 36; il s’agit de presque un tiers du livre. Par contre, la tendance 
que LELLI avait remarquée, suivant laquelle la plupart des hymnes dans sa 
liste n’ont pas de parallèle dans la $S, n’est pas confirmée pour les hymnes 
royaux du livre 3. Seuls 27 et 31 sont sans parallèle; quant aux hymnes 35 et 
36, ils sont particuliers dans la mesure où ils n’ont pas de parallèle dans la 
$S, mais adaptent à l’usage du roi des hymnes du RV par divers procédés de 
remplacements et de modifications. 


IIL.2. L'édition critique du livre 3 


L'histoire des éditions de la Paippalädasamhitäa de l’Atharvaveda ainsi que 
le contexte historique qui entoure ce recueil et sa tradition manuscrite sont 
résumées dans l’avant-propos, avec références. Pour l'édition critique, je suis 
le modèle de l'édition de 2009 des livres 6 et 7 par Arlo GRIFFITHS. Cette 
édition du livre 3 vise l'établissement d’un texte «original», c’est-à-dire 





295 Hymnes 1, 2, 3, 5, 6, 7, 8, 11, 13, 14, 18, 20, 25, 29, 30 

296 Hymnes 4, 12, 19, 21, 24, 26, 32, 33 

297 Voir BLOOMFIELD 1899, p.15, ainsi que le tableau dans GRIFFITHS 2009, p.xxx1II1. Comme le 
remarque GRIFFITHS (XXXII1), cela signifie qu’on peut s'appuyer sur une bonne lecture parallèle 
en $$ 19 pour corriger le texte de la PS sans craindre d’en diminuer l'authenticité. 

298 Voir RENOU 1947, p.58-72, avec discussion sur les autres écoles de l’Atharvaveda (dont aucun 


texte nous est parvenu) et de la relation des Samhitä des deux avec les Sarnhitä des autres Veda. 
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d’un texte continu compréhensible, purgé dans la mesure du possible des 
erreurs imputables à la transmission. La méthodologie adoptée est celle de 
LUBOTSKY (2002, p.5-6) et de GRIFFITHS (2009, p.xLIV-XLVII). Je décrirai ici 
les manuscrits employés pour l’établissement avec apparat critique positif du 
texte du livre 3 de la PS. 


III.2.1. Le manuscrit du Cachemire (K) 


J’ai consulté ce manuscrit dans sa version numérisée et téléchargeable depuis 
le site de la bibliothèque de Tübingen?*%. Le livre 3 commence à la page 9 du 
fichier, au folio 49a/49b, ligne 2. Il est daté du milieu du XVI' siècle et rédigé en 
écriture $arada sur écorce de bouleau. Il comporte un colophon avec une date 
qui correspond à l’an 1419 de notre ère, mais il est généralement admis que 
cette date appartient en propre au manuscrit *K à partir duquel le manuscrit 
K conservé à Tübingen aurait été copié. Les calculs de datation sont dus à Claus 
VOGEL ainsi qu’à l’analyse de WITZEL (1985a, p.257 et 1994, p.11); SLAJE a 
apporté des arguments en faveur de cette hypothèse (2007, p.345-349). SLAJE 
2007 retrace également les événements historiques liées à la (ré)importation de 
la PS au Cachemire. 

Les nombreuses corruptions de K sont souvent explicables par des erreurs 
graphiques: l'écriture $arada de *K, de cent ans plus vieille de K, a dû poser 
quelques problèmes au scribe de K. En 33.5 par exemple, la leçon correcte svena 
apparaît dans Or, mais K présente la leçon mbena, déroutante au premier 
abord. Or la leçon est facilement explicable dès que l’on sait que les signes 
graphiques -su- et -mb- sont presque identiques en $arada: la leçon sous-jacente 
est svena. Voir WITZEL 1994 pour un aperçu des erreurs typiques (de nature 
graphique et phonétique). Je me suis servie de SLAJE 1993 pour l'écriture en 
général. 


Particularités graphiques Voir GRIFFITHS 2009, p.xIX-XX; je résume ici ce 
qui est nécessaire à la compréhension de mon édition: 

1. L'écriture $arada dispose de deux signes différents pour -b- et -u-, mais 
ne les emploie pas toujours correctement; -br- et -vr- sont en outre difficiles à 
distinguer. 

2. Les groupes consonantiques -sf- et -sth- sont représentés par le même 
signe; les mots qui contiennent ces séquences sont transcrits dans l’apparat 
avec l’orthographe attendue selon le contexte. 

3. K présente l'assimilation des siffantes finales à celles qui suivent 
(-$ & au lieu de -h £#, etc.), et emploie le jihuamäüliya -h devant k(h)- et 
Pupadhmaäaniya -h devant p(h)-. Comme l'explique GRIFFITHS (2009, p.LxII- 
LXIII), ces particularités de la transmission cachemirienne ne font pas partie 





299 http://idb.ub.uni-tuebingen.de/digitue/tue > Indische Handschriften > Zu den 


Beständen 
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de la tradition Paippalada au sens large; le texte édité ne présentera donc que 
-h-, mais les variantes de K seront transcrites dans l’apparat telles qu’elles se 
présentent dans le manuscrit, sans normalisation. De même, certaines autres 
particularités de K n’ayant pas d’incidence sur la tradition figureront dans 
les variantes citées dans l’apparat: K double les consonnes dans les groupes 
consonantiques avec -r-, et représente -d- intervocalique par un signe transcrit 
+. 


Accents Les accents ne sont pas notés dans K pour le livre 3; sur l’accentuation 
sporadique du manuscrit de Cachemire à d’autres endroits, voir GRIFFITHS 
2009, p.xX-XXII. 


Ponctuation Voir GRIFFITHS 2009, p.LXV-LXVI1: K ne sépare les hémistiches 
au moyen du danda que de manière sporadique. Parfois un danda figure à la fin 
d’une strophe, mais ce n’est pas systématique. À la fin d’un hymne, le numéro 
de l’hymne est indiqué entre des signes transcrits par «z » dans l’apparat. 


III.2.2. Les manuscrits de l’Odisha (Or) 


Arlo GRIFFITHS à bien voulu me donner accès aux photographies numériques 
des manuscrits qu’il à trouvés en Odisha, décrits en détail dans sa publication 
de 2003a. Tous les manuscrits de l’Odisha (Or)*® sont incisés au stylet de 
fer sur feuille de palme. Un trou situé au milieu de la feuille sert à passer le 
fil qui relie tous les folios. Les six manuscrits contenant le livre 3 présentent 
quatre lignes de texte sur les deux côtés de la feuille. Voici les descriptions 
des six manuscrits collationnés ainsi que des quatre manuscrits de l’édition de 
BHATTACHARYA (1997): 

Ek1 (GRIFFITHS 2003a, p.345-346): le livre 3 commence au folio 51r, ligne 
3. Ce manuscrit appartient à Vi$vanatha Upadhyaya du village d’'Ekcaliya, au 
sud de la capitale Bhubaneswar. Il est daté de 1818 environ et contient les livres 
1 à 5. 

Ek2 (GRIFFITHS 2003a, p.345-346): le livre 3 commence au folio 68v, ligne 
4 Ce manuscrit d’'Ekcaliya, daté de 1844 environ, appartient à Kä$matha 
Upadhyaya, frère de Vi$vanatha, et contient les livres 1 à 5. Comme Ekil, 
il distingue peu entre les versions brèves et longues de la vocalisation -u- de 
consonnes. 

Ji3 (GRIFFITHS 2003a, p.349-350): le livre 3 commence au folio 62r, ligne 
1. Ce manuscrit appartient à Anandacandra Panda du village de Jiuli, dans 
l'Ouest du district de Mayurbhanj, au nord de Bhubaneswar. Il est daté de 
1848-1849 et contient les livres 1 à 5. Le scribe qui l’a rédigé était très peu 
soigneux: l'écriture est rapide et imprécise, et on trouvera un grand nombre de 





300 Je retiens ce sigle pour préserver la continuité avec les éditions précédentes; il repose sur 


l’ancien nom de l’état d’«Orissa ». 
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cas dans l’apparat où tous les manuscrits concordent excepté Ji3. La plupart 
du temps, il s’agit d'erreurs banales et sans importance: oubli du visarga ou 
d’autres signes de ponctuation, haplologie, oublis de plus grands morceaux 
du texte, confusion plus prononcée que d’habitude dans les sifflantes, etc. Le 
manuscrit distingue peu entre les graphèmes sa/sya et ma/mya, ainsi qu'entre 
les versions brèves et longues des vocalisations -7- et -u- de consonnes. Voir par 
exemple 1.1b où tous les manuscrits ont pran, sauf Ji3 qui a prana, ce qui est 
bien sûr une forme impossible, explicable seulement par l’oubli du virama; 1.1c 
où tous ont hvayantu ou similaire, en face de Ji3 bhavantu, même si corrigé 
en hvayantu; 1.3b-c où Ji3 est le seul à oublier le visarga dans deux mots 
différents; 1.34 où Ji3 présente la forme à dittographie pasyasyasa en face de 
pasyasa dans tous les autres manuscrits; il n’est pas nécessaire de chercher loin 
pour se faire une idée des erreurs en question. Je ne le rejette pas cependant, 
parce qu’il peut parfois aussi s’accorder avec K pour la leçon correcte, contre 
les autres manuscrits de l’Odisha. 

Kul (GRIFFITHS 2003a, p.354-355) : le livre 3 commence au folio 55v, ligne 
3. Ce manuscrit appartient à Harihara Upadhyaya du village de Kururncaini, 
dans le district de Cuttack, autour de la capitale Bhubaneswar. Il est daté de 
1800 environ et contient les livres 1 à 5. Il est numérisé sur le site de l’université 
de Cambridge*?!. Le manuscrit de Kul, quoiqu'il soit écrit dans une belle 
écriture, témoigne d’un certain déficit d'attention du scribe, car il compte plus 
d'erreurs simples que les autres manuscrits (mais moins que dans Ji3). Le scribe 
prend également soin de corriger plus souvent que dans Ji3. Malgré ses erreurs, 
Kul a parfois la bonne leçon contre tous les autres, comme en 1.8. 

V/123 (GRIFFITHS 2003a, p.363): le livre 3 commence au folio 51r ligne 
4. Ce manuscrit est conservé à l’Odisha State Museum à Bhubaneswar. Le 
catalogue du musée indique qu'il a été acheté à «K.C. Kar», du village de 
Talanga dans le district de Balasore, sur la côte nord de l’Odisha. Sa date n’est 
pas assurée, mais il ne peut pas être antérieur à la fin du Xvin° siècle. Il contient 
les livres 1 à 5. Les photographies à ma disposition étaient parfois assez floues. 

V/153 (GRIFFITHS 2003a, p.354-355): le livre 3 commence au folio 46r 
bis, ligne 1. Ce manuscrit est conservé à l’Odisha State Museum, mais il n’y 
a pas d’information utile sur son origine dans le catalogue. Il est incomplet et 
contient seulement PS 2.37.1 à 5.39.5b; à l’intérieur du livre 3, il manque aussi 
le folio 54 (PS 3.26.3c à 3.29.6ab). 

[Mai Ma2 Ja Väl: j'inclus également dans l’apparat, entre crochets 
droits [...], les variantes des quatre manuscrits citées par BHATTACHARYA 
dans l’apparat (négatif) de son édition du livre 3, figurant dans le volume de 
1997. BHATTACHARYA note que Ja est probablement le plus ancien des quatre 
manuscrits (1997, p.xXVI). Remarquons que pour le livre 3, BHATTACHARYA 
regroupe souvent sous un même sigle «Ma» les variantes de Mal et Ma2, car 





301 Le livre 3 commence à l’image numéro 114: http://cudl.lib.cam.ac.uk/view/MS-OR- 
02555/1. 
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celles-ci seraient selon lui identiques. Il note (1997, p.xVi) à ce sujet: «Mal 
and Ma2 have Käandas 3-5 common between themselves. They are almost 
identical here». Je ne note dans mon apparat que ce que BHATTACHARYA 
a lui-même explicitement noté; je préfère ne pas me hasarder à déduire les 
leçons des autres manuscrits. Prenons l’exemple d’une entrée à 1.1: 


gan] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, gana Kul [Ja Va], gni K 


Ici, BHATTACHARYA note dans son apparat que Ja et Va écrivent gana, ce 
qui signifie implicitement que Mal et Ma2 ont la leçon correcte gan, retenue 
par BHATTACHARYA (comme par moi). J’ai fait le choix, pourtant, de ne pas 
explicitement ajouter [Ma1 Ma2] à la liste des manuscrits comportant la leçon 
correcte. Pour cette raison, il ne faut pas s’attendre à toujours voir onze (ou dix, 
si Mal et Ma2XMa) manuscrits cités, mais le minimum des sept que j’ai moi- 
même collationnés: les six de l’Odisha mis à ma disposition par Arlo GRIFFITHS, 
plus le manuscrit K du Cachemire. L’un ou l’autre parmi les quatre manuscrits 
de BHATTACHARYA n’y figure que quand il figurait déjà dans l’apparat de celui- 
ci. 


Particularités graphiques Voir GRIFFITHS 2009, p.XXVI-XXVII; je résume 
ici ce qui est nécessaire à la compréhension de mon édition: 

1. L'écriture odia ne distingue pas entre -b- et -v-; les deux sons sont 
représentés au moyen d’un même signe. Dans l’apparat, les variantes sont 
présentées avec la labiale correspondant au lemme en question. Pour les mots 
rares, comme bamba- en 3.8.2, le témoignage de Or ne peut pas être pris en 
compte pour établir l’orthographe. 

2. Les manuscrits Or distinguent entre deux signes, transcrits -y- et -y-, 
tous deux normalisés en -y- dans mon apparat, car cette variation n’a pas 
d'incidence sur l’édition du texte. Le signe -y- est prononcé [j] en odia; le signe 
avec diacritique est prononcé [y]. 

3. De même, les deux signes -{- et -]- sont tous deux transcrits par -/- dans 
l’apparat; dans les manuscrits, le second est parfois employé à la place du 
premier. 

4. Dans l’eériture odia, les signes transcrits par -r- et -rh- notent -d- et 
-dh- intervocaliques (mais on trouve parfois aussi les signes -d- et -dh- entre 
voyelles). Les variantes dans l’apparat sont écrites avec -r- et -rh-, mais le 
texte de l'édition est normalisé avec -d(h)-. Ces transcriptions ont longtemps 
été objet de confusion; voir GRIFFITHS 2009, p.LXV-LXVII. 

5. Le signe pour la voyelle -7- est prononcé [ru] en odia. Pour cette raison, 
dans les manuscrits Or, les mots contenant -ru- ou -rù- sont souvent écrits avec 
-7- ou j- à la place; par exemple, le mot varuna- est généralement écrit varna- 
dans Or. Cependant, il arrive parfois aussi qu’un manuscrit écrive correctement 
-T-. Toutes les variantes sont citées dans l’apparat. 

6. L'écriture odia possède deux signes distincts pour -ch- et -cch-, mais 
les manuscrits ont tendance à écrire -ch- à la place de -cch-: gacha à la 
place de gaccha. BHATTACHARYA, ayant noté que les manuscrits odia notent 
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généralement -ch- au lieu de -cch-, à choisi de normaliser le texte en imprimant 
T-ccha-. En revanche, les autres éditeurs après lui ont choisi de suivre la 
tradition odia et de laisser -cha-. LUBOTSKY procède de cette façon, citant 
à l'appui la même pratique pour les éditions du Rgveda (2002, p.7-8). 
GRIFFITHS, qui consacre à cette question la discussion la plus détaillée (2009, 
p.Lix-Lx), prend aussi en compte la graphie de K dans ces cas, à savoir 
-$ch-; il s’agit d’une convention cachemirienne sans incidence pour la tradition 
Paippaläda de manière plus large. Le livre 3 confirme ces tendances: sur 28 
occurrences de -(c)ch-, 24 ont une grande majorité de manuscrits qui écrivent 
-ch-, c’est-à-dire pas plus de deux manuscrits sur six écrivent -cch- pour 
Poccurrence en question: 14X unanimement -ch- (1.3a, 10.6c, 13.1d, 17.1c, 
20.2d, 20.3b, 25.12d, 27.6c, 34.3a, 34.3c, 34.4a, 34.9d, 37.4b, 37.6d); 5x avec 
un seul manuscrit qui écrit -cch- (3.7b Ek2; 4.6b, 8.3b V/123; 28.5b, 33.3d 
Kul; 28.5b V/123 écrit -chr-); 4x avec seulement deux manuscrits qui 
écrivent -cch- (4.2b V/123 V/153; 37.3a Ek1 V/153; 32.7c Ek2 V/153; 
37.2a V/153, avec Ji3 qui écrit -Sva-). En 28.4b par contre, la plupart des 
manuscrits écrivement -cch-. Rien ne prouve qu’un manuscrit en particulier 
ait tendance à écrire -cch-. Le résultat du sandhi de -£ £&, c’est-à-dire -c 
ch-, est généralement écrit avec le graphème -ch-; ces cas de sandhi externe 
seront normalisés en -c ch-, à l'inverse de la procédure pour le sandhi interne. 
Par exemple, en PS 3.20.2, le syntagme hors sandhi ut $rayasva «érige-toi 
l» devrait donner uc chrayasva en sandhi, mais les manuscrits de l’Odisha 
notent tous w chrayasva. La leçon de K est u$ chrayayasva, comme on pouvait 
s’y attendre (mise à part la dittologie -yaya-, d'importance négligeable). En 
revanche, en PS 3.4.2 le même résultat de sandhi (ici hors sandhi at $tbham) 
est écrit «correctement» avec le graphème -cch- dans deux des manuscrits de 
lOdisha: ac chibham V/123 V/153, à chibham Ek1 Ek2 Ji3 Kul [Va], 
tsibham K. On trouve aussi le cas inverse, comme l’a déjà noté GRIFFITHS, 
où un -cch- attendu est rendu dans les manuscrits odia non pas par -ch-, mais 
par -ts-: 2.3 chadih V/123 [Ja Mal, tsadih Ek1 Ek2 Ji3 Kul [Va], cchadih 
V/153, $chati K; 14.5 samutsasamu Ek1 V/123, samusatsamu Ek2 Ji3 
Kul V/153, [sama asatsamu Ma], sam asakhyama K ; 28.4 hrcchokam Ek1 
Kul, hrtsokam Ek2 Ji3 V/123 [Ma Va], hr$chokam K. 

Je me suis en outre servie, pour l'évaluation des variantes de Or, de la liste 
d'erreurs tenue à jour par Jeong-Soo KIM, éditeur des livres 8-9 (2014); je fais 
également référence aux listes plus petites que l’on trouve dans les éditions déjà 
parues, ainsi qu’à celle de LUBOTSKY 2002, p.9-10. 


Accents Les accents ne sont pas marqués dans Or. 


Ponctuation Voir GRIFFITHS 2009, p.xxVIII: Or sépare les hémistiches par 
un danda (|) et marque la fin de la strophe par un double danda (||). Certains 
manuscrits marquent parfois les pada entre les danda par de petits traits 
verticaux; leur emploi sporadique n’est pas noté dans l’apparat. La fin de 
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l'hymne comporte un colophon indiquant le numéro de l’hymne et le nombre 
de strophes. 


III.2.3. La relation entre les manuscrits 


Les six manuscrits de l’Odisha peuvent être divisés en deux groupes? sur la 
base de leur provenance et de l’ordre de l’information dans les colophons à la 
fin de chaque hymne: ceux du groupe dit «du Nord» (pour le livre 3, cela 
concerne Ji3 et V/123) donnent d’abord le numéro de l'hymne, et ensuite le 
nombre de strophes, et c’est l'inverse pour le groupe dit «central» (pour le 
livre 3, Ek1, Ek2, Kul, V/153). Parmi les manuscrits de BHATTACHARYA, 
[Mal] et [Ma2] sont du groupe du Nord, et [Ja] avec [Va] du groupe central 
(GRIFFITHS 2003a, p.336). 

Afin de vérifier si les variantes de Ji3 et V/123 corroborent l’idée qu’ils 
appartiennent à une branche de la transmission séparée de celle des autres 
pour le livre 3, j'ai relevé l’ensemble des occurrences (13x) où les deux 
manuscrits s'accordent contre tous ou presque tous les autres (maximum un 
autre manuscrit de l’Odisha qui s’y associe): 1.1 visam Ek2 Ji3 V/123 contre 
visa Ek1 Kul V/153; 2.2 kiñca Ek2 Ji3 V/123 contre kimca Ek1 Kul 
V/153; 6.5 tan Ji3 V/123 contre tan dans le reste des manuscrits; 10.1 na 
Ji3 V/123 contre nah; 11.2 asyam Ji3 V/123 (de même 11.3) contre ye 
sthasyam; 17.6 pranañ Ji3 V/123 contre pranam:; 19.6 syami Ji3 V/123 
[Mal] contre $yami; 26.1 sumedhah Ji3 V/123 contre sumedha; 29.3 parayatah 
Ji3 V/123 contre parayata; 31.8 udadhi Ji3 V/123 contre udadhim. Ces 
variantes sont presque toutes insignifiantes, et la seule qui concerne une 
lacune est 11.2; mais il s’agit probablement d’une application du procédé 
d’abréviation (voir l'explication de «(...)» sous IIL.3.1), plus étendu dans Ji3 
et V/123 que dans les autres manuscrits. 

Par contre, j'ai aussi relevé un certain nombre d’exemples où Ji3 et V/123 
sont séparés et s'accordent séparément avec un ou deux manuscrits du groupe 
opposé: 12.3 visvadavyah Ek2 V/123 V/153 contre visvadabhyah Ek1 Ji3 
Kul1; 12.6 vaisvanara Ek1 Ek2 V/123 contre vaisvanarasya Ji3 Kul V/153; 
14.5 samutsasamu Ek1 V/123 contre samusatsamu Ek2 Ji3 Kul V/153; 
19.1 jisnu Ji3 V/153 contre jisnur Ek1 Ek2 Kul V/123; 19.6 jayata Ji3 
V/123 V/153 contre jayatah Ek1 Ek2 Kul [Va]. 

GRIFFITHS (2003a, p.354-355) a suggéré que V/153 pourrait appartenir 
au groupe du Nord à cause de la similarité de son état lacunaire avec 
V/71, qui appartient à ce groupe, mais le style des colophons de V/153 
le place plutôt dans le groupe dit «central». D’un autre côté, je remarque 
que V/123 et V/153, censés appartenir à deux groupes différents selon 
la provenance géographique, présentent rarement des lectures différentes. 





302 Sur ces regroupements, voir GRIFFITHS 2003a, p.337; GRIFFITHS 2009, p. XXIV-XXV ; SELVA 
2019, p.19-20. 
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J’ai trouvé neuf exemples où les deux manuscrits s'accordent contre tous 
les autres: 4.2b cchibham V/123 V/153 contre chibham dans les autres 
manuscrits de l’Odisha; 11.1 et 25.4 brüta contre brta; 13.1 aprayuchan contre 
aprayachan; 15.5 ud bhare est omis dans V/123 et V/153; 25.5 et 11 anuduho 
contre anaduho; 30.2 et 7 duhsvapnyam contre duhsvapnyam; 30.6 asmasu 
susvapnyam V/123 V/153 ensemble contre diverses leçons dans les autres. 
À nouveau, seule la lacune de 15.5 est potentiellement signifiante. En plus, 
il n’est pas difficile de trouver des exemples où V/123 présente une leçon 
unique contre tous les autres, sans que V/153 le suive (4.6, 8.3, 29.1, 37.4, 
etc.), ou vice versa (2.3, 4.2, 32.7, 37.2, 37.3, etc.). Je crois donc qu'il n’est pas 
possible pour le moment d'identifier la position exacte de V/153 par rapport 
aux autres manuscrits. 

Pour conclure: dans le cas du livre 3 de la PS, la division des manuscrits en 
deux sous-groupes selon leur provenance géographique n’est pas reflétée par les 
variantes. Elle ne conduit pas, en outre, à une hiérarchie qui pourrait faciliter 
le choix entre deux variantes, car l’un des groupes est aussi souvent porteur de 
la lecture correcte que l’autre. Je ne présente donc pas de stemma, à l’inverse 
de SELVA (2019a, p.21): SELVA n’a pas trouvé que la division en deux groupes, 
«du Nord» et «central», se reflétait dans les variantes pour les portions du 
livre 17 qu'il a éditées. Par contre, il est parvenu à hiérarchiser ses manuscrits 
(qui ne recouvrent pas ceux du livre 3) sur d’autres critères en comparant leurs 
variantes (2019, p.19-25). 

Comme l'avait noté GRIFFITHS (2009, p.xxvV), l'utilité de la méthode du 
stemma est limitée dans le cas de la PS: les divergences entre les différents 
manuscrits Or sont généralement minimes, et ils s'accordent souvent de 
manière unanime sur les lectures corrompues. La méthode du stemma 
est souvent problématique pour les textes védiques, qui font l’objet d’une 
transmission parallèle, orale et manuscrite, dans un contexte d'influence 
mutuelle entre différentes écoles dont les textes se recouvrent partiellement ; 
sur ces influences dans le cadre de l’Atharvaveda, voir GRIFFITHS 2009, p. XLITI- 
XLIV. Il existe une monographie de Jürgen HANNEDER (2017) entièrement 
dédiée à l’exposition des problèmes posés par la méthode du stemma dans le 
cas des manuscrits indiens. 

Cela dit, le cas de figure où l’on hésite entre plusieurs leçons également 
bonnes ne se présente presque jamais dans le livre 3. Les problèmes les plus 
importants concernent la manière de corriger un texte dont l’ensemble des 
manuscrits donnent une lecture corrompue, tantôt de façon unanime, tantôt 
de façon divergente, la version corrompue dans K s’opposant à une autre 
version corrompue dans Or (voir par exemples les problèmes en 37.2). Rares 
sont les variantes de lecture qui seraient toutes grammaticalement recevables 
et de premier abord convenables pour le sens: de telles variantes concernent 
toujours une opposition entre K et Or. On peut citer 12.3 visvadevyah K 
contre visvadav(/bh)yah Or: il s’agit d’une épithète du dieu du feu Agni, «qui 
appartient à tous les dieux» ou «à tout incendie», les deux solutions étant 
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convenables pour ce dieu élémentaire et central du culte. Certains manuscrits 
de l’Odisha lisent visvadabhyah, lecture grammaticalement possible, mais qui 
doit immédiatement être écartée du fait de son sens incongru («qui peut être 
trompé par tous»). En fin de compte, la solution apparaît clairement si l’on 
prend en compte les phénomènes d’anticipation de la part du scribe, qui copie 
tout en ayant le texte mémorisé à l’esprit*®%: comme la dernière strophe a 
visvadavyah «qui appartient à tout incendie», dans le cadre d’une description 
d’Agni sous sa forme terrible, le scribe de Or l’a substitué au visvadevyah «qui 
appartient à tous les dieux» original, préservé dans K, et qui sied mieux au 
contexte de la strophe car il y est combiné avec l’épithète complémentaire 
vais$vanarah «qui appartient à tous les hommes». De même, la leçon odia 
alternative visvadabhyah n’est due qu’à l’anticipation d’adabhyah «impossible 
à tromper» dans la strophe suivante. Je signale qu’il s’agit d’une amélioration 
par rapport à l’édition de BHATTACHARYA, qui a retenu la leçon de l’Odisha 
visvadavyah. 





III.2.4. L'hypothèse des archétypes 


WITZzEL (1985a)%%4, à partir de données paléographiques et historiques, a posé 
un archétype *G à l’origine des deux branches de transmission, cachemirienne et 
odia, lequel aurait été rédigé au Gujarat au 1X° siècle dans une forme tardive de 
l'écriture gupta. C’est aussi dans l'Ouest de l’Inde que s’est faite la transmission 
ininterrompue des textes de l’école $aunaka de l'AV: voir GRIFFITHS 2009, 
p.XLi. La présence de nombreuses erreurs communes à K et Or a été alléguée 
pour soutenir l’hypothèse d’un ancêtre commun, mais la preuve la plus solide, 
celle des lacunes communes, est moins assurée. GRIFFITHS à noté la lacune 
commune d’une syllabe en PS 6.2.5, et je peux en citer un autre cas en PS 
3.25.13. 

Si *G a existé, il était donc déjà corrompu par endroits. Les corrections 
proposées pour ces erreurs anciennes, signalées dans le texte par un astérisque, 
sont fondées, entre autres données pertinentes, sur des parallèles, et à chaque 
fois discutées en détail dans le commentaire. Comme d’autres éditeurs?05 
je note ici l’ensemble des erreurs communes à K et Or dans le livre 3 
(22X): 2.1 su pour *sa et visanayad pour *visanaya; 13.1 pramrnam pour 
*pramrnan; 13.6 dhrsn(i)yaso pour “dhisnyaso; 16.5 hi pour *hir; 17.5 viduh 
pour *vidhuh; 18.1 prthatam pour *prathatam; 21.4 dhenum pour *dhenu; 
25.8-9 va(’)nadu(a)ho(au) pour *va anaduho; 25.13 m(K p)arsam pour *ma 
risan (lacune); 26.1 pasyam pour *pasyan; 27.2 viso pour *viso; 30.2 sthaguh 
pour *stha aguh; 30.6 piyarum (vel sim.) pour *piyarur; 30.7 av(p)amaya 
(hiatus marqué de diverses façons) asmaäakam pour *apamäayasmakam:; 31.2 





303 Sur ce phénomène appelé «perseveration» en anglais, voir GRIFFITHS, 2009, p. XXXVI-XXXVII. 
304 Voir aussi GRIFFITHS (2009, p. XLI-XLHI) ET SELVA (20194, P. 14-26). 
305 Sgrva 2019, p.26, GRIFFITHS 2009, p. XLII. 
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sürya a(a)pah pour *säaryapo; 32.4 didhyanam pour *didhyana; 33.5 asya pour 
*asya; 33.6 rayin pour *rayim; 33.7 bhir pour *bhrd; 37.4 nt rtu(/a/v) pour 
*nir uttu-; 38.11 aja pour *ajam. 

Il existe aussi des corruptions pour lesquelles K et Or ont des versions 
divergentes. WITZEL pose, du côté cachemirien, un sous-archétype *D, rédigé 
en écriture devanagart et daté d’environ 1350 de notre ère, qui serait à la 
base de la tradition cachemirienne représentée par le manuscrit K et ses 
apographes. Du côté odia, il pose un sous-archétype *B, rédigé en écriture 
«proto-bengalie» et daté d'environ 1400 de notre ère, qui serait à l’origine 
de tous les manuscrits odia dont nous disposons: voir GRIFFITHS 2009, 
p-XLII-XLIII, pour une présentation des quelques lacunes ainsi que des erreurs 
graphiques qui pourraient corroborer l'existence de *B. Je ne peux citer que la 
lacune d’une syllabe par haplologie en PS 3.34.7, où Or lit suhave havamahe 
en face de la lecture correcte suhaveha havamahe dans K. Je fournis ici une 
liste des passages du livre 3 où K présente la leçon correcte, contre Or qui 
présente une leçon erronée commune à tous ses manuscrits, mais la plupart 
de ces erreurs ne sont pas d’une grande importance. En comparaison avec la 
liste bien plus courte donnée dans SELVA (2019, p.25-26) pour les parties de 
PS 17 éditées par lui, ces passages sont relativement nombreux (51X): 1.1 
namasyo K, namaso Or; 1.3 dadhati K, turati(h) Or; 1.6 prehi K, parehi 
Or; 1.6 devan K, devam Or; 2.6 amayad K, amapad Or; 3.1,6 mamakan K, 
mäamakam Or; 3.8 prainan K, prainam Or; 4.1 vo K, po Or; 44 ucyate K, 
ucyadhve Or; 4.5 agnisomau K, agnisomo Or; 5.4 muhyata K, muhyatah Or; 
5.5 apve K, apyave Or; 5.6 asman K, asmad Or; 6.1 krnavaj K, krnuvaj Or; 
6.2 vasavo K, pasavo Or; 6.3 amitrasenam K, amitrasenan Or; 6.6 dattam 
K, dhattam Or; 7.5 kapir K, kavir Or; 8.1 mimano K, mivano Or; 8.2 eke 
K, eko Or; 8.3 gravasurebhyo K, grava asurebhyo Or; 8.4 trite K, trte Or; 
9.4 $uraputram K, suraputram Or; 9.7 ropusinam K, royusinam Or; 11.6 
disy K, disi Or; 12.3 visvadevyah K, visvadau(/bh)yah Or; 12.4 visvad yam 
K, visvahyam Or; 12.8 varunam K, varna Or; 13.3 tam ma K, tan ma Or; 
18.1 aditya K, aditya Or; 20.1 uksamana K, uksamanam Or; 20.2 dhruva K, 
dhruvam Or; 21.5 uta K, utta Or; 23.5 samsrstam K, samsrstim Or; 25.10 
prajam K, prajañ Or; 25.13 yas casya K, yasyasya Or; 26.1 mitriyena K, 
mitryena Or; 26.3 sunrtavantah K, sunrtavantah Or; 29.1 somam asi osadhe 
K, somasyosadhe Or; 31.4 kravyapah K, kravya apah Or; 32.4,6 mumukta K, 
mumokta Or; 33.3 didihy K, didihihy Or; 33.7 anadhrsyo K, anadhrsyo Or; 
34.1 ayam K, ayan Or; 35.1 dviso K, dyuso Or; 36.5 amsum K, atsam Or; 
36.6 karum K, kar/a)im Or; 37.7 gostho K, gosthe Or; 38.3 yajamanah K, 
yajamäana Or; 39.3 vasiteyam K, vasiteyam Or; 39.4 juhoti K, juhomi Or; 
40.3 krnavad K, krnuvad Or. 
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IIL3. Signes éditoriaux 
IIIL.3.1. Signes employés dans le texte 


Correction d’une lecture déjà corrompue dans l’archétype *G. 
Correction plus légère qui est censée correspondre à la lecture de *G. 
iua etc. La voyelle doit être restituée pour des raisons métriques. 

i% etc. La voyelle ne doit pas être prononcée pour des raisons métriques. 

{..} Interpolation. 

(.….)  Abréviation selon le procédé commun à toute la tradition manuscrite 
de PAV': si un mot (ou une série de mots, un refrain) est répété au 
moins trois fois en début ou en fin de pada, il y a omission du mot ou 
de la série de mots entre la première et la dernière occurrence (voir 
GRIFFITHS 2009, p.xxxIV-XLI). Voir les hymnes 11 et 24. 


IIL.3.2. Signes employés dans l’apparat critique 


…] Ce signe commence une entrée avec la leçon adoptée dans le texte 
édité. 
>.) Ceci indique une correction faite dans le manuscrit. 
{.….} Ceci indique une syllabe ou une partie de syllabe effacée dans le 
manuscrit. 

(Bh.) La leçon qui précède est celle qui est adoptée par BHATTACHARYA 
dans son édition (1997), ou la correction proposée est tirée de son 
édition. Si BHATTACHARYA propose une correction que je n’ai pas 
adoptée, cela est indiqué entre parenthèses à la fin de l’entrée de 
l’apparat en question. 

(Bar. …) Pour noter une lecture différente par BARRET du manuscrit K. 
Le point au milieu indique un virama dans le manuscrit. 


III.4. Métrique 


La métrique de l’Atharvaveda s'inscrit dans la continuité de celle du Rgveda, 
mais se présente sous une forme simplifiée, ou peut-être moins rigide, par 
rapport à cette dernière. Pour les problèmes d’analyse du mètre dans l’AV, 
voir GRIFFITHS 2009 (LxXv-LXXVI) et LELLI 2015 (p.36-38). Pour le mêtre 
védique en général, je me suis servie d'ARNOLD 1905. Philipp KUBISCH (2007, 
2010) a développé un système d’analyse complexe pour le mètre de l’AV, mais 
son application est problématique (voir SELVA 2019, p.36). Parmi les éditeurs 
de la PS, seul LELLI (2015) l’a adopté, pour son édition du livre 15. À la suite de 
SELVA (2019), GRIFFITHS (2009), et LUBOTSKY (2002), je pars du système de 
notation de ZEHNDER (1999) pour l’analyse métrique du livre 3, en le modifiant 
pour répondre aux spécificités métriques de ce livre. 
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La majorité des hymnes du livre 3 sont en mètre anustubh ou tristubh: 
on observe parfois un mélange de strophes des deux types. On rencontre dans 
ce livre plusieurs litanies semi-métriques (9, 11, 24, 31), mais il n’y a aucun 
«hymne» qui soit totalement en prose. Certaines «strophes» se révèlent en 
réalité être des formules en prose: 16.1-3, 25.14. Les strophes 2 à 6 de l’hymne 
30, si elles sont métriques, sont extrêmement irrégulières. La strophe semi- 
métrique 38.11 relève manifestement du style exégétique des Braähmana. Les 
pada, ou quarts de vers, sont normalement quatre par strophe en dehors des 
litanies, mais on rencontre quelques strophes à cinq ou six pada dans des hymnes 
par ailleurs réguliers : 14.5, 17.2, 28.4, 40.5. Chaque pada est suivi à droite d’un 
signe qui indique son statut métrique: 


(5) Cinq syllabes. 

(7?) Sept syllabes, ni catalectique ni acéphalique. D’autres chiffres avec 
point d'interrogation indiquent le nombre de syllabes d’un pada 
métriquement non analysable, mais qui appartient à une strophe qui 
semble globalement métrique. 

(°7) anustubh  catalectique: sept syllabes, cadence  brève-longue- 
indifférente. Pour ce type ainsi que le type acéphalique, voir 
VINE 1977. 

(77) anustubh acéphalique, cadence iambique avec une ouverture longue- 
indifférente-longue. 

(8)  anustubh, cadence iambique. 

(8*x) Huit syllabes sans la cadence iambique d’anustubh. La chose est 
courante, et même normale, aux premier et troisième pada dans 
l’Atharvaveda. 

(94) Neuf syllabes, cadence d’anustubh. 

(97) Neuf syllabes, cadence de tristubh. 

(1017) Dix syllabes, cadence de tristubh. 
(11)  tristubh, cadence trochaïque. 
(117) Onze syllabes, cadence de jagatt. 
(11%) Onze syllabes sans cadence reconnaissable. 

(12) jagatr, cadence iambique. 

(127) Douze syllabes, cadence de tristubh. 
(12*x) Douze syllabes sans cadence reconnaissable. 
(4+8) Douze syllabes de style usnih. 

(PP) Formule en prose. 
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IIL.5. Introduction, traduction et commentaire 


Chaque hymne est précédé d’une introduction qui présente l’hymne de façon 
globale, suivie d’un résumé de chaque strophe qui donne un aperçu de l’hymne 
dans son unité, ainsi que d’une note sur la métrique. 

Chaque strophe sanskrite est suivie d’une traduction en français et en 
anglais, l'anglais étant ma langue maternelle. Il ne faut pas comprendre l’une 
comme la traduction de l’autre: chacune traduit directement le sanskrit. Pour 
cette raison, le lecteur familier des deux langues pourra par moments avoir 
l'impression que les deux traductions ne rendent pas le texte sanskrit de la 
même façon. C’est, je crois, normal, car je ne peux pas me permettre les 
même libertés de traduction en français qu’en anglais. La traduction est un 
art subtil, et mon approche a évolué au cours des années de travail, et évoluera 
encore. J'espère qu’elle suffira, pour le moment, à restituer de façon adéquate 
ma compréhension du texte. Comme il est de coutume dans les études védiques, 
la traduction sacrifie souvent l’élégance à la précision. Cela est d’autant plus 
justifié ici, si l’on considère qu’un grand nombre d’hymnes présentés dans le 
travail n’ont jamais été traduits dans aucune langue (pour d’autres, on ne peut 
souvent citer que des traductions datant d’un siècle ou plus): il s’agit d’une 
première tentative. Pour la méthodologie, voir GRIFFITHS 2009, p.LXXX. 

L'ordre des mots sanskrit est, dans la limite du possible, respecté dans la 
traduction, afin de préserver la succession des images. Comme la strophe se 
divise en pada, le plus souvent au nombre de quatre, la traduction aussi se 
présente en général sur quatre lignes (parfois plus, parfois moins, selon le type 
de strophe), afin que le lecteur puisse facilement reporter chaque ligne traduite 
au quart de vers sanskrit correspondant. Mis à part ce format parallèle, je ne 
prétends pas faire une traduction métrique. 

La $Saunakasarnhitä, recueil d’hymnes de l’école $Saunaka, était la seule 
Sarnhita de l’Atharvaveda connue avant la découverte de celle de l’école 
Paippaläda. Elle à été intégralement traduit en anglais par WHITNEY (1905); 
quand ce recueil contient un parallèle à la strophe de la PS étudiée, le texte 
de ce parallèle (édition R-W) suivi de sa traduction par WHITNEY est donné 
sous l’apparat critique. De même, si une strophe possède un parallèle dans le 
RV, le texte de ce parallèle est donné avec deux traductions: celle en allemand 
de GELDNER (G, 1951), et celle en anglais de JAMISON et BRERETON (J-B, 
2014). Dans une prochaine version de ce travail, il faudrait comparer plus 
assidûment les traductions du RV par RENOU dans les EVP, ainsi que la 
nouvelle traduction des livres 1 à 5 de WITZEL et GOTO (2007, 2013). 

Les passages parallèles dans la $S et dans le RV, mais aussi dans d’autres 
textes védiques, sont notés à droite du numéro de la strophe: ces listes, non 
exhaustives, sont faites à l’aide de LUBOTSKY 1997 pour le RV, de BLOOMFIELD 
1906 et des textes électroniques disponibles sur le site GRETIL de l’université 
de Gôttingen. La mention «seulement PS > indique que la strophe en question 
n’est attestée que dans la Paippaladasarmhita, n’ayant pas de parallèles ailleurs. 
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Un commentaire suit chaque strophe. Les lettres en caractères gras (a,b 
etc.) localisent le quart de vers (le pada) commenté (a—premier quart de vers, 
etc.). Toute correction fait l’objet d’une discussion dans le commentaire, sauf 
parfois celles qui, reprises de BHATTACHARYA (1997), ne nécessitent pas de 
justification particulière. Dans le commentaire, toute référence à BHATTA- 
CHARYA sans plus de précision renvoie au passage correspondant de son édition. 
De même, toute référence à WHITNEY renvoie à sa discussion du parallèle de 
la $S en question dans le commentaire à sa traduction de 1905, qui souvent 
commente l'édition entreprise avec ROTH (R-W). Toute référence à LANMAN 
renvoie à ses remarques contenues dans le commentaire à l’hymne en question 
dans WHITNEY 1905. Toute traduction de la $S en anglais et sans référence 
est donc de WHITNEY. À l’occasion, d’autres traducteurs seront cités, pour ces 
mêmes textes et pour d’autres. Toute traduction en français et sans référence 
est de mon fait. 


LE LIVRE 3 DE LA PAIPPALADASAMHITA 


Edition, traduction, commentaire 


3.1. POUR L’ÉLECTION D'UN ROI 


La version de cet hymne dans la $$ (3.4) a fait l’objet d’un traitement détaillé 
dans DANDEKAR 1966. Ce dernier met en évidence le fait que cet hymne 
décrit une situation politique où le roi est élu par un ensemble d’autres chefs, 
un «electoral college» (p.34) pour ainsi dire. Ces chefs représentent, lors de 
l'élection, les clans auxquels ils appartiennent. La situation à son pendant au 
ciel, où les dieux élisent le roi, identifié à Indra, en même temps que les chefs 
humains. Cette élection n’est explicitement reconnue comme telle que dans 
une seule strophe (2), où est employée une racine qui signifie «choisir». Dans 
cinq strophes sur huit, on trouve plutôt la racine hav- «appeler »°%6: le roi 
nouvellement élu est avant tout décrit comme l’objet des appels des hommes et 
des dieux. Il s’agit d’une expression concrète de la royauté, position d’autorité 
à laquelle tout le monde se réfère, dans l’unité et la déférence. 


Résumé (1) Identification du roi au-dessus des clans avec le soleil au-dessus 
des directions. (2) Les clans et les directions choisissent le roi, qui ensuite les 
récompensera dans la distribution des biens. (3) Prière pour la bienveillance et 
le tribut de ceux qui entourent le roi. (4) Comparaison des dieux de même rang 
autour de Savitar, avec les chefs vassaux autour du roi. (5) Dans un contexte 
cosmique, le roi divin Varuna approuve le roi humain en l'identifiant à soi- 
même. (6) Le roi humain est invité à s'identifier avec le roi divin Indra, et 
ensuite, en tant que Varuna à nouveau, à assumer ses responsabilités envers les 
hommes et les dieux, étant approuvé par l’ensemble de ces derniers. (7) Prière 
pour l’approbation des déesses des chemins, en vue de la richesse et la longévité 
du roi. (8) Le rituel assurera l’appui d’Indra pour rendre les clans tributaires 
du roi seul. 


Métrique La tristubh est de règle, parfois entrecoupée de lignes jagatr, 
jusqu’à la dernière strophe (absente du parallèle $SS 3.4), qui est en anustubh. 


3.1.1. $S 3.4.1. d: $S 6.98.1d; MS 4.12.3d; TS 2.4.14.2d 


a tvagan rastrarn saha varcasodihi (12) 
pran visäm patir ekarät tvarh vi räja | (141) 
sarvas tva rajan pradi$o hvayantu- (11) 
upasadyo namas;yo bhaveha || (11) 


À toi est échu le pouvoir royal. Élève-toi avec la splendeur ! 

Vers l'Orient, toi, en tant que maître des clans, roi unique, règne sur chacun! 
Que toutes les directions, 6 roi, t’appellent. 

Deviens ici objet de service et d’hommage! 


Royal power has come to you. Rise together with splendor! 
Facing East, as lord of the clans, sole ruler, you, reign over each one! 





306 Voir le commentaire à 1b et surtout à 6b. 
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O king, to you let all directions call. 
Become the object of service and homage here! 


gan] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, gana Kul [Ja Väl,gniK  varcasodihi] Or, varcasodhih K 
präñ] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, prana Ji3, prag K räja] Or, raja K [| Or, om. K 
visär] Ek2 Ji3 V/123 [(> viéäñ) Va] K, visän Ek1 Kul V/153  hvayantü] Ekl Ek2 K. 
bhava(= hvaya)ntu Ji3, hväyvantu Kul, hvayantu V/123 V/153 namasyo] K, namaso Or 
[|] Or, om. K 


$S 3.4.1 

à tva gan rästrâm sahâ vârcaséd ihi prân visâm pâtir ekarât tvâm vi raja | 

sârvas tva rajan pradi$o hvayantüpasädyo namasyd bhavehä || 

«Unto thee hath come the kingdom ; with splendor rise forward; [as] lord of the people, sole king, 
bear thou rule; let all the directions call thee, O king; become thou here one for waiting on, for 


homage. » 


a. R-W et BHATTACHARYA éditent à tva gan (injonctif aoriste), 
conformément au padapatha, mais WHITNEY dans sa traduction considère 
qu'il s’agit d’un indicatif aoriste. HOFFMANN (HOFFMANN 1967, p.110) cite 
ce passage parmi les exemples d’aoristes dont l’augment dissimulé en sandhi 
n’a pas été reconnu par l’auteur du padapatha. On trouve la même situation 
plus loin en PS 3.4.5. Le RV contient environ 1600 exemples d’injonctifs 
non-prohibitifs, alors que l’AV ne contient qu’une cinquantaine d’exemples 
indépendants, mais «auch darunter sind zahlreiche textlich oder formal 
unsichere Belege». WHITNEY 1881 donne de nombreux exemples de l’indicatif 
aoriste à + agan avec divers traitements en sandhi (ägan, &...’qan, 4...agan). 
La présente strophe fournirait le seul exemple de l’injonctif d...gan; par 
conséquent, il est moins probable qu’il s’agisse de l’injonctif. Je choisis donc 
ici l'indicatif aoriste. 

Le mot rastrd- est beaucoup plus fréquent dans la $S que dans le RV, où 
d’ailleurs sept de ses dix occurrences sont attestées dans le 10° mandala. On 
rencontre une phraséologie parallèle à notre strophe en $S 13.1.1 (PS 18.15-18), 
où le soleil est exhorté à se lever, udéhi, et à entrer dans son royaume, rasträm 
pré visa. L'identification du roi avec le soleil, appelé «Rohita», en $$S 13.1, est 
étudiée en détail dans PROFERES 2007, p.85-87. J'ajoute que le terme rastrd- 
en $S 13.1, comme ailleurs dans la $$, est le plus souvent à l’accusatif, objet 
de verbes qui signifient «conférer», dha-, et «apporter», à-hr-. Dans notre 
strophe, le point de vue change, et rastrd- passe au nominatif. Ceci implique 
que le pouvoir royal, à savoir, à cette époque, l’autorité de régner sur les autres 
chefs de clan,%07 est personnifié, et vient de lui-même vers «toi», le roi. L'accent 
est mis sur le roi, qui prend complètement la place de Rohita:; bien que toujours 
comparé avec ce dernier, il occupe maintenant le premier plan. 





307 Voir TsucHIYAMA 2007. Selon lui, il conviendrait de réserver la traduction de rastrd- par 


«royaume», au sens d’un territoire fixe, aux attestations ultérieures aux Brähmana. 
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Le terme vércas- «splendeur» désigne le charisme du roi, qui reçoit cette 
qualité solaire à travers les eaux de l’onction royale, lesquelles contiennent le 
feu du soleil, auquel le roi sera identifié. Ce système est décrit dans PROFERES 
2007, p.81-91. $S 3.22, notre PS 3.18, y est étudié en détail en tant qu’ancienne 
liturgie d’onction royale; voir les remarques plus loin pour 3.18. Les clans eux- 
mêmes agissent en parallèle avec les eaux, les deux se réunissant pour déposer 
l'autorité dans l'individu destiné à devenir roi (une action symbolisée par le 
mélange des feux de chaque chef de clan individuel dans le feu central du roi, 
conçu comme celui qui les réunit et qui les éclipse (PROFERES 2007, p.101). Les 
directions «appellent» le roi parce qu’elles sont mises en parallèle avec les clans 
électeurs qui occupent un des territoires sur lesquels le roi va régner. Cette idée 
est encore précisée dans la strophe suivante. 

b. WHITNEY supprime pran pour obtenir une ligne de tristubh 
métriquement correcte, considérant que pran serait un ajout visant à renforcer 
la métaphore du roi comme soleil. En l’absence de raisons supplémentaires de 
le supprimer, et étant donné qu’une autre ligne de douze syllabes à cadence de 
tristubh se présente ci-dessous en PS 3.1.6, je choisis de conserver ce mot. 

Sur la traduction de vi$- par «clan», voir PROFERES 2007, p.15-16. 

La traduction du verbe préverbé vwi-raj- par «régner sur chacun» est 
motivée par le fait que le préverbe vi «au loin; séparément» a un emploi 
particulier dans les contextes royaux. Il y reflète l’action d’une entité sur 
plusieurs autres entités qui lui sont soumises. Ce préverbe, associé par exemple 
aux dérivés de la racine hav- «appeler», fait référence à l’appel du roi par 
plusieurs peuples réunis sous son autorité (PROFERES 2007, p.44-45). De 
même, dans la strophe suivante, le verbe préverbé vi-bhaj- signifier «donner 
une part à chacun [des peuples sous contrôle|», donc «répartir, distribuer ». 
Chaque occurrence d’un verbe de ce genre, du moins dans cet hymne, est 
précédée par l’évocation de l'entité plurielle soumise qui subit l’action du verbe 
sans être explicitée. Dans cette strophe comme dans la suivante, ce sont les 
clans; dans la strophe 3, vi-raj- est précédé de la mention de «ceux de même 
origine», les hommes de la famille du roi et de son milieu en général, de rang 
égal au sien et qui, au moment des élections, pourraient aussi prétendre au 
statut de roi. 


3.1.2. $S 3.4.2. a: MS 2.5.10a; TS 3.3.9.2a; Baudh$S 3.31, 14.14. b: MS 
2.5.10c; TS 3.3.9.2c; TB 2.4.7.7c. d: MS 2.5.10d; TS 3.3.9.2d; TB 


2.4.7.7d 
t,varn vi$o vrnatarn raj;yaya (11) 
tväm imäh pradiéah pañca devih | (11) 
varsman rastrasya kakudi $rayasva- (11) 
-ato vasüni vi bhajäs;y ugrah || (11) 


Que ce soit toi que les clans choisissent pour la royauté, 
que ce soit toi que ces cinq directions divines choisissent ! 
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Installe-toi à la tête du pouvoir, au pinacle, 
à partir de là, tu répartiras les biens, puissant. 


Let it be you the clans choose for kingship, 

let it be you whom these five divine directions choose. 
Rest at the height of royal power, at the peak. 

From there, powerful, you will distribute goods. 


vrnatär] Or, vroutärn K imah] Ek1 Ek2 V/123 V/153 K, ima Ji3 Kul [| Or, om. K 
varsman] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, varsmana Ek2, [vasman Ja], varsma K kakudi] Or, 
kakudhi K vasüni] V/153 K, vasuni Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123 bhajäsy] Or, bhajäamy 
K ugrah] Or, agräh K [Il Or, om. K 


$S 3.4.2 

tvämn viéo vrnatärh räjyäya tväm imäh pradi$ah pâñca devih | 

vârsman rastrâäsya kaküdi $rayasva tâto na ugré vi bhaja väsuni || 

«Thee let the people choose unto kingship, thee these five divine directions; rest at the summit of 


royalty, at the pinnacle; from thence, formidable, share out good things to us.» 


a. Le syntagme vi$o vrndte apparaît en RV 10.11.4c. Les parallèles 
approximatifs ont gavah «les vaches» à la place de vi$ah. 

b. Selon PROFERES (2007, p.20, étude détaillée p.62-63), le chiffre «5» 
dénote une idée de totalité (les quatre directions plus le centre), et s’applique 
souvent à la fois aux directions et aux «peuples»: jénah, carsandyah, krstdyah, 
autant de termes dont le sens avoisine celui de vté- «clan». Le parallèle entre 
les clans et les directions, qui représentent le territoire contrôlé, après avoir été 
esquissé dans la strophe précédente, est ici explicité. 

d. Ici la $S a tétah, mais la PS est unanime pour étah, plus rgvédique (trois 
fois plus fréquent que tétah). La $S présente environ cinquante occurrences de 
tätah, contre neuf occurrences de dtah. 


3.1.3. $S 3.4.3 


acha tva yantu havinah sajata (11) 
agnir düto ajirah ‘sarn dadhäti | (11) 
jayah putrah sumanaso bhavantu (11) 
bahurñ balim prati paéyäsa ugrah || (11) 


Que jusqu’à toi aillent tes confrères en t’appellant. 
Agni, messager rapide, [les] unit. 

Que les épouses et les fils soient bienveillants. 
Puissant, tu verras en face de toi un tribut abondant. 


Let your kinsmen go to you, calling you. 

Agni, the swift messenger, unites [them]. 

Let the wives, the sons be benevolent. 

Powerful, you will see before you a great tribute. 
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acha] Or, aéchi K yantu] Or, yattu K havinah sa] Or, bhuvanasya K jata agnir] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153, jata ‘enir Kul, jatagnir K ajirah] Ek1 Ek2 Kuli V/123 V/153, 
ajira Ji3, vajara K Tsarh] san (Bh.) Or, se K dadhäti] K, turatih (Bh.) Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153, turati Kul Î]Or, om. K  puträh] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, putraä 
Ji3 sumanaso] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, surnmanaso Ek1 bahur] Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153 K, vahu Kul bal] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, valnh Kul, [vilarn Mal, 
vilarh (> valirn) Ma2] pasyaäsa] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, pasyasyasa Ji3, pasyama K 
ugrah] Or, ugrä K [Il Or,zz:K 


$S 3.4.3 

âcha tva yantu havinah sajatä agnir duté ajirâh sâm carätai | 

jäyäh puträh sumänaso bhavantu bah balfrn prâti pasyäsä ugräh || 

«Unto thee let thy fellows come, calling [thee] ; Agni shall go along as speedy messenger; let the 


wives, the sons, be well-willing; thou, formidable, shalt see arrive much tribute.» 


a. Le terme havin-, dérivé à valeur de nom d'agent (AiGr. II, 2 $217a-d) 
de havi- «appeler, invoquer», n’est pas connu du RV. Ce type de nom d’agent, 
à valeur quasi-participiale, peut gouverner, et ce dès le RV, un complément 
d'objet à l’accusatif; ce qui permet d'admettre, à la suite de WHITNEY, une 
construction implicite tva..….havinah. 

b. En tant que feu rituel, Agni symbolise l’unité des chefs de clan lors de 
l’oblation commune que ceux-ci pratiquent en lui afin de sceller leur alliance 
sous l'autorité d’un roi unique (PROFERES 2007, p.1, 33-36, 45-46). Le verbe 
préverbé sém-dha- signifie le plus souvent «conférer», suivi du datif, mais il 
est aussi employé au sens littéral de «mettre ensemble», «unir» en PS 4.15.2, 
5-7; PS 9.11.1; $S 4.5.5, $S 4.12.2,7. Il est aussi possible qu'il signifie ici 
«sceller l'alliance» ici, comme dans le syntagme mitrém [sam] dha-, cité dans les 
dictionnaires et sous-jacent à PS 3.33.5b mitra-dheya-/$S 2.6.4 mitra-dhä-; voir 
ici 4c. Agni est même parfois identifié au dieu de l’alliance Mitra (PROFERES 
2007, p.37-41). 

Dans ce contexte, la leçon de K, dadhati, est préférable à la confusion 
observée dans Or. Le préverbe est facilement restituable, car il n’est pas 
difficile de voir que le copiste de K a confondu le point au-dessus de la syllabe 
Tsam avec le trait pour faire la voyelle dans se. Or confirme aussi le préverbe; 
ces manuscrits présentent souvent à la place de -m- la nasale correspondant 
au son suivant, en l’occurrence une dentale. C’est sans doute là l’origine de 
leur corruption: les scribes ont fini par réinterpréter la séquence en deux 
mots d'emploi fréquent, santu «qu’ils soient» et ratih «le cadeau», même 
s’ils n’admettent pas de construction dans la phrase. Le visarga de la plupart 
des manuscrits Or indique une réinterprétation comme épithète des dernières 
syllabes. 

BHATTACHARYA conserve santuratih dans son édition, mais propose en 
note la restitution sam tarati «il surmontera», subjonctif de far- «passer 
au-delà/à travers, surmonter». La variante du thème de présent tura- n’est 
pas inconnue pour ce verbe, quoique rare: le participe présent actif ainsi 
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qu’un nom d’agent dérivé sont attestés en RV 6.18.4b turatds turdsya «du 
triomphateur triomphant», et on rencontre d’autres exemples dans les 
Brähmana, notamment le présent moyen turdte en TS 2.2.12.4 (GOTO 1987, 
p.164). Le subjonctif, d’ailleurs, aurait tout à fait sa place ici, s’intégrant 
très bien dans la suite d’impératifs et de subjonctifs qui alternent le long des 
quatre pada. Les leçons de K et de la $S témoignent aussi de la probabilité 
du subjonctif. La $S présente sém caratai: certaines formes de la racine car- 
«circuler» sont souvent interchangeables, dans les parallèles, avec les formes 
correspondantes de la racine far-, par exemple*®: $S 6.122.1 (PS 2.60.2) 
sé tarema—TA 2.6.1 sdm carema, RVKh 4.6.7 téranti / AV sahante / 
Kh-Sätavalekar caranti. La racine tari- est souvent employée pour décrire le 
passage à travers les adversités®®, mais il faudrait alors supposer une ellipse 
de l’objet désignant l’adversité traversée — la rivalité entre confrères? La 
leçon de K est plus simple. 

d. La variante de K donne une cadence régulière avec le -a bref de pasyama. 
Cette lecture reflète le résultat de la réinterpretation à la première personne du 
pluriel du verbe au présent indicatif actif, avec la leçon ugra qui se rapproche 
de l’adjectif au pluriel ugrah. 


3.1.4. ab: $S 3.4.4ab. c: PS 3.33.5c, 20.10.4c: $$S 2.6.4c, 3.8.2c: KS 18.16c, 
40.2; MS 2.12.5c; TS 4.1.7.2c: VS 27.5c. d: PS 20.10.44 


a$vina tvagre mitravarunobha (11%) 
visve devä marutas tva hvayantu | (11) 
sajätänämn madhyamestheyam ‘asyah (11) 
suve ksetre saviteva vi räja || (11) 


Que les deux Aévin t’[appellent] en premier, que Mitra et Varuna tous deux, 
que Tous-les-dieux, que les Marut t’appellent. 

Puisses-tu atteindre la position centrale parmi tes confrères. 

Règne sur chacun comme Savitar, dans ton propre territoire! 


Let the two Aévins [call] you first, let Mitra and Varuna both, 
let the All-Gods, the Maruts, call you. 





308 Exemples tirés de GOTO 1987, p. 160-161. 

309 Par exemple, avec le préverbe sém (voir GOTO 1987, p. 160-161): $S 6.122.1d dchinnam téntum 
änu sdm tarema «puissions-nous passer ensemble le long du fil ininterrompu», ce qui signifie vivre 
une pleine durée de vie. Sans préverbe, le verbe prend souvent comme objet une forme dérivée 
de la racine dvis «haïr» dans le RV: 6.2.4d duisô dmho né tarati «il traverse les haines comme 
les passages étroits» (Le sujet est Agnil); 7.59.2b 7ands tarati duisah «celui qui a rendu le culte 
traverse les haines » ; 9.111.1b vi$va duésamsi tarati «il traverse toutes les haines ». L’AV étend cette 
tendance à d’autres objets du même registre: PS 17.40.8 tena mrtyum nastram avartim tarati «par 
cela il surmonte la mort, la destruction, l’infortune » ; $S 19.34.7ab né tva pürua 6sadhayo né tva 
taranti ya nävah «Les herbes précédentes ne te surpassent, ni celles qui sont nouvelles», au sujet de 
l’herbe médicinale jañgidä. PS 3 est d’ailleurs riche en passages dirigés contre les haines: 3.33.6b, 
3.35.1d, 3.40.5b-c. 
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May you reach a central position among your kinsmen. 
Reign over each one like Savitar, in your own territory! 


aévina] Or, aénä K tvägre] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, tva ’gre Kul hvayantu] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, hväyantu Kul, [dvayantu Ja] |]Or,om. K  madhyamestheyaml 
Or, madhyamestheham K Taéyäh] asyah (Bh.) Or, asyä K sve] Ek1 Ji3 Ku1l V/123 
V/153 K,éve Ek2  saviteval Or, savite K ||] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, | Ji3 K 


$S 3.4.4 

aévinä tvâgre mitrâvärunobhä vi$vé devä marütas tvâ hvayantu | 

âdha mâno vasudéyaya krnusva tâto na ugrô vi bhaja vâsüni || 

«Let the (two) Aévins thee first, — let Mitra-and-Varuna both, let all the gods, the Maruts, call 
thee; then put thy mind unto the giving of good things; from thence, formidable, share out good 


things to us.» 


c. BHATTACHARYA lit asyah (forme impossible). Dans la variante de K, 
madhyamestheham asya, où le -h- ne semble pas résulter d’une confusion 
graphique comme dans bien d’autres cas. Il serait possible de rétablir 
madhyamestha ‘iha syah «Puisses-tu être dans la position centrale ici». Un 
sandhi secondaire aurait produit madhyamestheha; voir LUBOTSKY (2002, 
p.140): «Double sandhi is common in the Paippaläda tradition», à propos de 
PS 5.40.6 *tasma *ut restitué à partir de tasmot. Le -m- de -stheham asya 
a pu être introduit sous l’influence du paramasyah de la strophe suivante; 
après le double sandhi qui aurait induit la perte d’une syllable et ainsi la 
corruption du mèêtre, l’anticipation de la strophe suivante aurait inspiré la 
séquence finale -amasyäah, qui rajoute la syllabe manquante et rétablit le 
mètre, mais détruit le sens. Étant donnée la tendance en faveur d’une forme 
du verbe as- dans cette formule, cette solution est vraisemblable, mais plus 
compliquée que la correction proposée ici, madhyamestheyam ‘asyah. Elle 
est plus économique car elle ne nécessite que l’ajustement de la sifflante, 
une variante banale. Le même pada apparaît plus loin en PS 3.33.5c, avec 
les mêmes variantes de lecture. La strophe en question contient mitradheya- 
à côté de madhyamestheya-, ce qui renforce l'authenticité de ce dernier; la 
version parallèle $S 2.6.4 présente à la place mitradhä- et madhyamesthä-. 
Plusieurs variantes du pada commençant par sajatanam madhyame- étaient 
en circulation: -stheyam ‘asyah en PS 3.1.4c, 3.33.5c et 20.10.4c — à propos 
de PS 20.10.4c, KUBISCH (2012, p.66-67) laisse comme BHATTACHARYA la 
corruption fmadhyamestheyam asyaf et renonce à traduire; -stheyaya en MS 
2.12.5c et KS 18.16c, 40.2; -sthyaya en VS 10.29 et $B 5.4.4.23; -madhyamastha 
edhi en VS 27.5c et TS 4.1.7.2c; -sthah en $S 2.6.4c; -stha yathasani en $S 
3.8.2d; -‘sthah syam aham en PS 1.18.2d%10. Ce passage en revue montre que 
les formes du verbe as- être» sont plus répandues dans cette formule que la 





310 Correction de l'édition de PS 1, en cours, du Swiss Paippaläda Project. Je remercie Thomas 


ZEHNDER, qui a eu l’amabilité de me la communiquer par email. 
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forme de a$- «atteindre», attestée seulement dans la PS; par contre, l’abstrait 
madhyamestheya- attesté dans Or est également attesté dans MS, KS, VS et 
$B. Cette formule se retrouve en $S 1.9.3d sajatänam érdisthya & dhehy enam 
«set him in supremacy over his fellows», où les termes changent totalement, 
alors que le sens global reste le même. Il est donc vraisemblable que la PS 
possède une version propre de cette formule, divergente mais authentique. 

Sur l’abondance des composés avec premier membre au locatif dans la PS, 
voir EVP 3, p.117. 

d. Voir PS 3.33.5a—$S 2.6.4a: ksatrénagne svéna sé rabhasva « Take hold 
of thine own dominion, Agni». 


3.1.5. $S 3.4.5. a: RV 8.82.1a; MS 2.2.11; Aév$S 6.4.10; Sänkh$S 18.13.7. 
b: PS 2.3.1d; $S 2.10.1d, 8f, 19.14.1b; TB 2.5.6.2d; ApMP 2.12.6d; 
HirGS 2.3.10d. c: ApMP 1.4.7c; AévGS 1.13.6c; HirGS 1.19.7c:; 
JaimGS 1.20c; ParGS 1.5.11c. d: $S 3.4.6c 


a pra drava paramasyah paravatah (12) 
$ive te dyaväprthivi abhütäm | (11) 
tad ayarh raja varunas tathäha (11) 
sa tväyam ahvat sa ihedam ehi |] (11) 


En avant, hâte-toi vers ici depuis le lointain extrême! 

Le ciel et la terre t’ont été favorables. 

Ce roi-ci, Varuna, l’a dit ainsi. 

C’est lui ici qui t’a appelé; toi en tant que lui, viens ici maintenant! 
Hurry over here from the farthest distance! 

Heaven and Earth were kind to you. 

King Varuna here said it so. 

He is the one here who called on you; you being him, come here now! 


pra] Or, pa K paramasyäh] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, paramasyä Ji3, paramasyär K 
parävatah] Ji3 V/123 K, paravatah Ek1 Ek2 Kui V/153  abhütam] Or, babhütam K Îl 
Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, || Ek1Ji3 V/153  tad] Or,udK  ahvat] Ek1 Ji3 K, ahvät 
Ek2 Kul V/123 V/153 sa ihedam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sa vihedam Ji3, svenam 
K  |]Or.|K 


$S 3.4.5 

à prâ drava paramäsyah parävâtah $ivé te dyâväprthivi ubhé stäm | 

tâd ayârn râjà vârunas tâthäha sâ tväyâm ahvat s4 upedâm éhi || 

«Run forth hither from the furthest distance; propitious to thee be heaven-and-earth both; king 


Varuna here saith this thus; he here hath called thee; therefore, do thou come to this place.» 


b. Au lieu de l’imparfait de bhü-, la $S présente avec $ivé une forme de as-. 
Dans le RV, l'adjectif $ivd- au nominatif se construit aussi fréquemment avec 
bhü- qu'avec as-. Avec bhü-, on trouve l'impératif (bhava: 5.24.1; 6.15.9; 8.4.17: 
bhavantu: 7.50.4), l’imparfait (abhavah: 1.31.1), l'indicatif aoriste (abhüavan: 
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5.12.5), l’injonctif aoriste (bhüh: 7.19.10). Avec as-, l'impératif présent (astu: 
2.20.3; 7.34.15; 10.165.2; santu: 4.10.8; 7.22.9; 10.23.7), le subjonctif présent 
(dsama: 1.53.11), l’imparfait (asit: 10.34.2), le parfait (äsitha: 6.45.17). Il 
semble y avoir une répartition en fonction du temps du verbe: la racine bhü- est 
préférée au prétérit, as- étant généralement restreinte au présent, en particulier 
à l'impératif. RV 5.12.5b, qui oppose sivd- à déivar, illustre cette distribution : 
Siväsah sänto déiva abhüvan «die lieb waren, sind unlieb geworden» (G); 
«though they used to be kind, have become unkind» (J-B). 

d. Le premier pronom sa est prédicatif avec le pronom déictique ayam, 
le tout se référant à Varuna, mentionné dans le pada précédent. Quant au 
deuxième pronom sa, par contre, il s’agit du «sd-figé» que l’on rencontre 
habituellement devant un impératif à la deuxième personne, situation 
syntactique classique dans la langue poétique du RV et de l'AV (JAMISON 
1992, p.223; KLEIN 1996, p.22). Le «sd-figé» y est déictique, à traduire par 
«toi, là», «toi que voici», etc. (JAMISON 1992, p.227; KLEIN 1996, p.23). 
Mais son emploi ici à la suite d’un premier sa anaphorique ne saurait être 
totalement étranger à ce premier emploi, le plus fréquent dans la prose védique. 
Il est improbable que l’auditeur ne comprenne pas d’abord le second sa comme 
une reprise du premier sa anaphorique qui se réfère à Varuna; l’arrivée de 
l'impératif, qui doit logiquement être adressé au roi humain que Varuna appelle 
avec une telle insistance dans ces strophes, entraîne une réanalyse du second 
sa comme se référant donc au roi. Cet enchaînement surprenant*!! crée une 
confusion momentanée entre Varuna et le roi humain, qui je crois est voulue, 
car le roi humain doit incarner non seulement le roi Indra des temps de guerre, 
mais également le roi Varuna des temps de paix°!?. Ici le roi est identifié à 
Varuna, et son identification à Indra sera explicitée dès le début de la strophe 





311 Dans l'examen des occurrences du RV où deux sé (ou td-) se suivent dans un même pada 
comme ici, KLEIN (2012, p.48-49) ne cite qu’un seul cas où les deux sé n'auraient pas le même 
référent : 

RV 10.37.6ab 

târn no dyâväprthivi tân na âpa 

indrah érnvantu marûto hâvarñh vâcah 

«Celui-ci [l'appel], que Ciel et Terre l’écoutent, celle-ci [la parole], que les eaux lécoutent, qu’'Indra 


[et] les Marut écoutent notre appel, notre parole.» 


Mais il explique que les deux sont sur le même plan, chacun se référant à l’une des deux entités 
rituelles explicitées dans le pada suivant. Le genre des deux pronoms est différent, conformément à 
celui de leur référent ; dans la strophe examinée ici, les deux pronoms sont les mêmes, mais accordés 
à des formes verbales conjuguées à des personnes différentes. KLEIN ne cite aucun exemple de ce 
genre. Par contre, le changement abrupt de personne alors que le référent reste le même est banal 
dans le RV; il arrive qu'on parle des dieux à la troisième personne, et qu’on leur adresse ensuite 
sans transition des impératifs à la deuxième personne. Ce qui est étrange ici, c’est que le référent, 
pour une fois, semble changer. 

312 Voir l'introduction à RV 10.173 par J-B: «The affirmation of the chosen king by both the 


3.1.6 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 152 


suivante, avant qu'il soit de nouveau identifié à Varuna. Je traduis donc en 
mélangeant l’emploi déictique, qui participe à interpeller le roi humain sujet 
de l’impératif, avec l’emploi anaphorique, qui normalement devrait identifier 
Varuna comme le sujet de ce qui suit. L'emploi du «sd-figé» déictique coloré 
par l'emploi anaphorique a déjà été noté par JAMISON dans l’Atharvaveda, 
surtout dans de courtes phrases enchaînées, comme ici°l$. 

Le début de ce pada rappelle d’ailleurs le passage suivant de l’hymne des 
«dés», RV 10.34.13d: tén me vi caste savitäyém arydh «Dies tut mir dieser 
Savitr, der Herr, kund» (G); «In this way does Savitar here, protector of the 
stranger, watch out for me» (J-B). 

Le neutre idém a valeur locale dans la version de la $S avec éhi, mais doit 
avoir valeur temporelle dans la présente strophe. Cf. RV 10.159.4c: iddm tàd 
akri deva «diese habe ich, ihr Gôtter, jetzt vollzogen» (G); «that (oblation) I 
have now performed, o gods» (J-B). 


3.1.6. $S 3.4.6 


“indra ‘indram manus;yah pre;hi (11%) 
sarh yajñiyas tva varunena tsarhvidänäh | (137) 
sa tvayam ah,vat s,ve sadhasthe (11) 
sa devän yaksat sa u kalpayäd visah || (12) 


En tant qu’Indra humain, avance vers Indra. 

Ensemble, les [dieux/clans| dignes du culte t’[ont appelé], 
en accord avec Varuna. 

C’est celui-ci qui t’a appelé dans sa propre place. 

C’est lui qui honorera les dieux, et qui ordonnera les clans. 


As a human Indra, go forth to Indra. 
Together, the [gods/clans| worthy of the ritual [called] you, 
agreeing with Varuna. 
It is this one here who called you in his own place. 
It is he who will honor the gods, and he who will put the clans in order. 


lindra ‘indram] indrendrar (Bh.) Ek1 Ek2 V/123 V/153, indrendra Ji3, indre{m}ndram 
Kul, indro idarn K manusyah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, manusya Ji3 K prebhil 
K, parehi (Bh.) Or sarn yajñiyas] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sarn yajñiya Ji3, sam hi 





human clans and various gods is required. Among the gods we find Indra, the archetypal warrior 
king (vss. 2, 5-6), and Varuna, the archetypal peacetime king (vs. 5). (For these two aspects of 
kingship, divided between the two gods, see especially IV.42.).» 

pe 1992, p.233: «in a sequence of short sentences with the same subject, where sd seems to be 
fulfilling the anaphoric role it shows so often in prose». KLEIN (1996, p.21, note 1) note également 
l'emploi mixte dans un passage tardif du RV. Par contre, ni JAMISON ni KLEIN ne relèvent la 
présente strophe, ni ne présentent d'exemples du sé anaphorique suivi d’aussi près du « sd-figé » 


déictique. 
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vajñiyas K Tsarvidänah] sarvidänah (Bh.) Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, sarnmvidanah 
Ji3 [| Or, om. K ahvat] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, ahvat Kul sa u] Or, sau 
K devän] K, devarn Or visah] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, visah V/153 [Ja Va], disah K 
[|] Ek2 Ji3 V/123 V/153, | Eki Kul K 


$S 3.4.6 

indrendra manusyä3h pârehi sârn hy âjñaästhä vârunaih sarvidänäh | 

sâ tväyäm ahvat své sadhästhe s4 devân yaksat sâ u kalpayäd vi$ah || 

«Like a human Indra, go thou away; for thou hast concurred in concord with the castes; he here 


hath called thee in his own station; he shall sacrifice to the gods, and he shall arrange the people. » 


a. WHITNEY précise qu’il traduit comme si la $$ lisait ‘éndra iva manusyäh, 
et que la PS invite à cette interprétation. La correction en ‘indra ‘indram 
(nominatif puis accusatif) est suggérée par la métrique et par la variante de 
K. On peut rapprocher les deux exemples recensés par LUBOTSKY (2002, p.9) 
de double sandhi de -& w vers -0-, PS 5.9.4 et 5.40.6. On peut aussi y voir 
l'influence du début de pada indredém de RV 10.160.2c—$S 20.96.2c. Un vocatif 
répété de la sorte est inconnu dans le RV, au moins pour Indra, Agni ou Soma; 
WHITNEY note: «The repeated vocative #ndra-indra (so the pada-text) is not 
to be tolerated». 

Il note également que la leçon de K, manusya prehi, est meilleure que la 
lecture manusyà3h pérehi de la $S. RENOU (1960, p.300, note 2) considère 
en revanche que cette leçon est en revanche «moins signifiante», mais ne 
développe pas. L’impératif pérehi signifie exclusivement «va-t’en» dans l’AV, 
toujours adressé aux démons, maladies, magiciens, etc. prehi, impératif de prd- 
«avancer, passer à», est souvent employé dans l’AV dans le sens d’accéder à 
un statut élevé, à un lieu haut placé (littéralement et métaphoriquement), avec 
pour objet à l’accusatif: divam «au ciel» (PS 14.6.1a, 16.136.3d, 16.137.1d/$S 
10.9.3d,11d); nakam uttamam «au plus haut firmament» (16.99.3c); sabham 
«à la cour» (19.35.12d); %wananam sukrtam prehi madhyam «Passe au centre 
de ceux qui ont bien fait, qui ont rendu le culte!» (PS 16.97.6c/$S 9.5.8c): 
bhadräd ddhi $réyah préhi «Passe de ce qui est bien à ce qui est meilleur!» ($S 
7.8.1a/PS 20.4.2a). En outre, on le trouve dans le même sens avec des adverbes 
dans la $S: 18.3.73c préhi madhyatéh «Passe au centre!» ; 20.5.3a indra préhi 
purs tom «Ô Indra, passe avant, toil». Le roi humain va vers Indra au sens 
où il se présente devant lui dans l’attente de son approbation, mais aussi pour 
devenir similaire à Indra, roi divin. Indra est synonyme de «roi» (DANDEKAR 
1966, p.36: «A king was Indra in human form»). Cette idée se rencontre sous 
forme de comparaison dans le RV: 
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RV 10.173.2cd ($S 6.87.2cd) 

fndra ivehâ dhruvés tisthehä rästräm u dhäraya || 

«Wie Indra bleibe hier fest, hier behaupte deine Herrschaft!» (G); «Like Indra, stand 
firm here; here uphold your kingship» (J-B). 


Voir l’écho verbal dans le passage suivant, issu du même livre de la PS, où il 
est question du roi dans mon interprétation (voir le commentaire à ce passage 
à l'endroit): 


PS 3.25.5ab ($S 4.11.3ab) 
indra esa manusiyes,v antar gharmas tapta$ carati $o$ucanah 
«Celui-ci [est] Indra, il circule parmi les humains en tant que gharma chauffé, brillant 


intensément. » 


Le terme manusiya- sert fréquemment à opposer l’humain au divin dans le 
RV: 1.1242ab dminati déivyani vratäni praminatt manusya yugäni «Ohne 
die gôttlichen Gebote zu schmälern, aber die menschlichen Lebenszeiten 
schmälernd» (G), «Not belittling the divine commandments, but diminishing 
human (life-)spans» (J-B); 6.47.16cd edhamaäanadvil ubhäyasya räja cosküayäte 
visa indro manusyän «Er haft den Glückspilz, als Kôünig über beide Teile 
kehrt Indra die Stämme der Menschen um und um» (G), «Hating the flashy, 
king of both (races [human and divine]), Indra keeps prodding the clans, 
the sons of Manu—first one, then the other» (J-B); 7.89.5ab ydt kim cedäm 
varuna ddivye jéne ’bhidrohäm manusyäs céramasi «Was wir Menschen auch 
als Frevel am güttlichen Volke hier begehen, o Varuna» (G), «Whatever this 
deceit that we humans practice against the divine race, o Varuna» (J-B): 
10.35.8a pfpartu ma td rtésya praväcanam devänam ydn manusyàä dmanmahi 
«Diese Verkündigung der Wahrheït über die Gôttern, deren wir Menschen 
eingedenk sind, soll uns weiterhelfen» (G), «Let this proclamation of truth 
carry me through, the one that as sons of Manu we have thought up for the 
gods» (J-B); 10.109.6a pünar vdi devä adaduh pünar manusya ut4 «Die Gotter 
gaben (sie) ja zurück und auch die Menschen (sollen sie) zurück(geben)» (G), 
«The gods, verily, have given (her) back, and the sons of Manu (have given 
her) back» (J-B). 

Quant au manusyà3h de la $S, BLOOMFIELD (1897, p.113) traduit en 
suppléant vi$ah, qui de fait apparaît dans le pada d. manusiya- est une fois 
épithète de vis dans le RV (1.148.1 manusyasu viksü). La pluti, par contre, 
indique un vocatif «ô [clans] humains», mais l’impératif au singulier qui suit 
rend le vocatif pluriel improbable. BERGAIGNE et HENRY (1890, p.142), notent 
la possibilité de restituer vi$ah, mais mentionnent aussi le problème de la pluti. 
Il faut plutôt admettre que la $S présente une version moins construite que 
celle de la PS, avec des vocatifs partout, le double vocatif d’'Indra étant suivi 
de «ô [clans] humains». 

b. WHITNEY choisit de traduire comme si vérunaih était une erreur pour 
vérnaih. Cela n’est pas nécessaire, le pluriel signifie en fait « Varuna et les autres 
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Aditya», comme l’a montré THIEME (1957, p.13). La $S présente un aoriste 
médio-passif 2° singulier (cité dans INSLER 1975, p.2, note 5); la PS présente 
un nominatif masculin pluriel de yajñiya-. L’aoriste sigmatique (à suffixe - 
s- simple) de la racine jña- est relativement rare (NARTEN 1964, p.122; pas 
d’autre exemple dans l’AV), alors que le yajñiyas tva de la PS rappelle PS 2.5.3 
(—$S 2.12.2): idam devah érnuta ye yajñiya stha «Écoutez cela, ô dieux qui 
êtes dignes du culte». Je sous-entends, effectivement, les dieux avec yajñiyah, 
épithète des dieux 5x dans la $S, 13x dans la PS, mais il est également possible 
de sous-entendre les «clans». Je change samvidanah en ‘ samvidanah pour faire 
l'accord; l’erreur est sans doute due au fait que la quantité de la syllabe en fin 
de pada est indifférente (pour l’hésitation sur le nombre, voir Ved. Var. III 
8712-14). 

La version de la $S avait donc un verbe dans ce pada, et il faut en sous- 
entendre un dans la PS, car dans toutes les occurrences du participe samvidand- 
dans le RV (10x) et dans l'AV (PS 51x, $S 30x), il sert d’épithète au sujet 
du verbe, et ne fait jamais partie du prédicat dans une phrase «A [est] B». On 
peut comparer le passage suivant, par exemple: 


$S 19.40.1cd (PS 19.38.6cd) 
vi$vais tâd devâih sahâ samvidänäh sâm dadhätu bfhaspâtih || 


«Que Brhaspati, en accord avec tous les dieux, conclue cela. » 


En outre, il est plus probable que tua soit l’accusatif enclitique du pronom 
personnel, comme dans le pada suivant, plutôt que l’instrumental védique, 
ce qui serait le seul moyen de l’intégrer à la phrase du type «A [est] B»: 
«Les [dieux] dignes du culte [sont] en accord avec toi, avec Varuna». Enfin, 
le préverbe sém du début exige en quelque sorte une forme verbale, mais on 
pourrait aussi considérer qu'il s’agit d’un ajout secondaire dû à l’anticipation 
du second sam, ou à l'influence de la $S, mais d’un autre côté sa présence 
partout est difficile à négliger. Je supplée l’aoriste de hav-, présent dans le pada 
suivant, avec l’appui du pada c de la strophe suivante, tas tva sarvah samvidana 
hvayantu, où des divinités qualifiées au moyen du même participe, ainsi que 
de l’adjectif sdrva-, qui joue un rôle similaire au préverbe sém, sont sujet de 
l'impératif de hav-, avec le même enclitique tva pour objet. De même, le pada c 
de la première strophe présente un modèle similaire, moins le participe: sarvas 
tua räjan pradiso hvayantu; voir aussi 4b visve deva marutas tva hvayantu. Le 
thème des divinités qui appellent, ou approuvent, le roi (tva «toi») est central 
dans cet hymne. 

Ce pada décrit donc le résultat des délibérations du comité d'élection divine 
présidé par Varuna, le pendant divin à l’action des clans dans la strophe 
2. samvidand- est un mot fondamental dans le vocabulaire de l’unification 
politique; on le rencontre encore dans la strophe suivante. Un mot apparenté, 
sarnvid-, est attesté plus bas en PS 3.13.5 ($S 3.5.5). 

La version de la PS présente des problèmes métriques qui sont absentes 
dans celle de la $S. Cette ligne, avec sa cadence de tristubh, est trop longue: 
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l'instrumental varunena ajoute une syllabe par rapport à $S vérunaih. 

c. Varuna appelle le roi humain à assumer les responsabilités que lui confère 
le statut royal que possède Varuna lui-même, modèle du roi en temps de paix. 
Le pada d détaille ces responsabilités. 


3.1.7. $S 3.4.7 


pathya revatir bahudhä virupah (11) 
sarvah sañngatya varivas te akran (11) 
täs tva sarväh samvidänä hvayantu (11) 
da$amim ugrah sumanä *vaseha | (11) 


Les riches dames des chemins, aux formes diverses de maintes façons, 
s'étant toutes réunies, ont créé pour toi un large espace. 

Que celles-ci toutes de concert t’appellent: 

Réside ici, puissant, bienveillant, jusqu’à la dixième [décade de la vie]! 





The road goddesses, full of riches, in different shapes of many kinds, 
having all come together, made wide space for you. 

Let them all in agreement call on you: 

Reside here, powerful, benevolent, till the tenth [decade of a lifetimel|! 


bahudhä] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, vihudhä Ji3  virüpäh] virpah Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153 K, vifrdhä}rpah Kul sarväh] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153 K, sarva V/123 
hvayantu] Or, hvayarntu K ugrah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, ugra Ji3 *vaschal 
[Va], vaéeha (Bh.) Or, vaéeta K [I] Or, | K 


$S 3.4.7 

pathyà revâtir bahudhä virüpäh sârväh sargâtya vâriyas te akran | 

tâs tva sérvah sarnvidänâ hvayantu da$amim ugräh sumäânä vaéehä || 

«The wealthy roads, of manifoldly various form, all, assembling, have made wide room for thee; 


let them all in concord call thee; to the tenth [decade of life] abide here formidable, well-willing. » 


a. Le chemin, divinisé au féminin et qualifié de revdti- «pourvue de 
richesse», est la figuration de la prospérité, déjà connue en RV 5.51.14. 
L’épithète seule devient le nom de ces déesses dans l’hymne au soleil-roi 
(discuté sous la strophe 1): 


$S 13.1.5cd 
tâsmai te dyävaprthivi revâtibhih kämarn duhätäm ih4 $âkvaribhih || 
«unto thee, being such, let heaven-and-earth, by the revätis, vield here thy desire by the 


Sdkvarts.» 


b. Le syntagme vérivas kr- est fréquent dans le RV (21X), moins dans l’AV: 
PS 5x, $S 4x. La variante de la $S ici, vériyas kr- connaît une autre distribution 
(RV 3x, PS 2x, $S 8x), et est métriquement problématique, véryas ne se 
trouvant jamais dans cette position après la pré-cadence. 
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3.1.8. RV 10.173.6: $S 7.94.1; PS 19.6.4, 19.23.14 


yad ajirena havisa- (8x) 
-ava tva gamayämasi | (8) 
aträ ta indrah kevalir (8x) 
viso balihrtas karat || 8 || 1 || (8) 


Quand, avec l’agile (Agni), avec loffrande (Soma), 
nous te faisons t’approcher, 
dès lors, Indra fera en sorte 
que les clans apportent le tribut uniquement à toi. 


When, with the agile one (Agni), with the offering (Soma), 
we make you approach, 

then will Indra make the clans 

bring tribute only to you. 


yad ajirena] Kul, yadijirena Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 [Va], yadijarena K havisäva] Or, 
[havisävarn Ma2], havisäda K balihrtas| Or K, [valihrtas Ma, valinhrtas Ma2] || 8 || 1 
Ill 81|11|Ek1 Ek2 Kui, || 1||r8 || Ji3 V/123 V/153,71:K 


$S 7.94.1 

dhruvärh dhruvéna havisäva sémarh nayämasi | 

yâthä na indrah kévalir vi$ah sârnmanasas kârat || 

«Fixed, with a fixed oblation, do we lead down Soma, that Indra may make the clans like-minded, 


wholly ours. » 


a. Il serait possible de traduire «avec l’offrande agile», mais il s’agit 
clairement d’une référence à deux substances rituelles clef, le feu, Agni, et le 
Soma pressuré. Agni «l’agile» à déjà reçu cette épithète dans la strophe 3. Sur 
le rôle d’Agni et de Soma, voir l'introduction à RV 10.173 par J-B: «In addition 
there are the ritually connected gods, who would officiate at the consecration 
ceremony: Brahmanaspati (vs. 3)/Brhaspati (vs. 5), who represent the verbal 
portion, and Agni (vs. 5) and Soma (vs. 3), who participate in the physical 
portion. Soma, as ritual substance, is found in verse 6, which effects the king’s 
installation». 

c. BHATTACHARYA ne divise pas atrata, ce qui implique qu’il comprend 
atra atah hors sandhi. Cela ne donne pas un sens aussi pertinent; en outre, 
dtra avec allongement métrique est connu depuis le RV, on trouve même tra 
te en RV 1.163.5c et 7a. Le mot kevalih se construit avec visah, mais avec un 
sens adverbial portant sur l’action des clans. Les variantes les plus importantes 
dans les parallèles figurent dans le premier hémistiche: 


RV 10.173.6 
dhruvärm dhruvéna havisabhf sémam mréamasi | 
âtho ta indrah kévalir vi$o balihftas karat || 


«Den feststehenden Soma berühren wir mit dem feststehenden Opfer. Und nun soll Indra 
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die Clane dir allein tributpflichtig machen» (G); «We touch firm soma with a firm 


oblation. And now Indra will make the clans bring tribute only to you» (J-B). 


PS 19.23.14ab 
yad avagamena havisäva vo gamayamasi || 


«Quand, avec une offrande qui rapproche, nous vous faisons vous approcher... » 


3.2. CONTRE LA MALADIE KSETRIYA 


Sur la maladie ksetriya, voir ZYSK 1985, p.20-24 et 118-124. Il n’y a pas de 
consensus, même approximatif, sur l'identification de cette maladie: lèpre, 
épilepsie, syphilis, intoxication due à une plante, etc. Le terme ksetriyd-, 
dérivé de ksétra- «champ», a été interprété soit comme un fléau qui ruine les 
produits agricoles, soit comme une maladie héréditaire venant du «champ», 
dénomination figurée du ventre de la mère. Cette dernière solution, avancée 
par Säyana pour $S 2.8.1, est plus cohérente avec le contenu des hymnes 
contre cette maladie, qui contiennent souvent des phrases que l’on rencontre 
normalement dans des hymnes d’expiation pour les fautes commises, par 
soi-même ou par ses ancêtres. C’est la thématique des liens de la faute, du 
lacet de Varuna et de la mort, dont on espère se libérer: 


$S 2.10.1 (PS 2.3.1) 

ksetriyät tva nfrrtya jäami$arnsäd druhé muñcämi vârunasya pâsat | 

anägâsarh brâähmanä tva krnomi éivé te dyâväprthivi ubhé stäm || 

«Je te libère du ksetriya, de la destruction, de la malédiction des proches, de l’hostilité, 
du lacet de Varuna. Avec cette formule, je te rends exempt du mal. Que Ciel et Terre 


tous deux te soient favorables. » 


Dans la version de la PS de cette strophe, le pada d lit: $ive te dyavaprthivt 
abhütam, identique à PS 3.1.5b, dans l’hymne pour le roi traité plus haut. Il 
n’y à pas la place ici pour une enquête systématique sur la nature du ksetriyd-, 
mais il semble possible que ce mot désigne une maladie contractée par contact 
avec une personne du même milieu ayant commis une faute. Sur ce concept, 
voir plus bas l'introduction à PS 3.30: dès le RV, la colère divine pouvait se 
manifester sous la forme d’une maladie envoyée par Varuna. Cette maladie, 
comme la culpabilité ou la mauvaise fortune à son origine, peut se transférer à 
un tiers par un mécanisme de contamination morale, par lequel la faute (ou le 
sort défavorable) est conçue comme une souillure matérielle dont il faut se laver, 
notamment en la transférant à autrui. Le ksetriyd- pourrait aussi désigner une 
maladie résultant d’une malédiction proférée par quelqu'un du même milieu, 
ce qui est suggéré par l’apposition de jamis$amsd- «malédiction d’un proche» à 
ksetriyä- dans le passage que je viens de citer ($S 2.10.1). Ce terme forme 
ailleurs une paire avec Sapétha- «malédiction» en $S 4.18.7, et PS 5.17.1, 
5.24.7 et 8.3.6. Le sentiment d’anxiété générale vis-à-vis des confrères rivaux, 
les sajatd-, qui transparaît constamment dans les hymnes pour la supériorité 
du roi (parmi lesquels 3.1), doit être pris en compte aussi. La strophe 5 du 
présent hymne, qui évoque le cas d’une boisson empoisonnée ou ensorcelée, va 
également dans ce sens. 

KausS 27.29 prescrit de réciter la présente strophe sur une amulette faite en 
corne d’antilope, à attacher au patient, et sur de l’eau mélangée à de la corne 
en poudre, à faire boire au patient®14. Ces instructions correspondent très bien 





314 ir Ja traduction et le commentaire de BLOOMFIELD 1897, p.336-7; de CALAND 1900, p.85; 
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au contenu matériel de l'hymne au niveau matériel, mais le rôle des astérismes 
n’y est pas pleinement représenté: si le Kau$S prescrit de laver le patient à 
l’aube, quand les étoiles disparaissent du ciel, ce qui correspond aux strophes 
6 et 7, toutefois la double identité de l’antilope ne semble plus comprise. 

L’antilope fait référence à la constellation d’Orion, constellation que l’on 
observe en Inde aussi facilement qu’en Amérique du Nord ou en Europe. 
Les trois petites étoiles qui forment la tête du guerrier Orion correspondent 
à l’astérisme (naksatra®!5) védique nommé de mrga$irah-/mrgaétrsd-, «tête 
d’antilope» (WITzEL 1996, p.535-536; MACDONELL et KEITH 1912, p.171). 
Cette identification est plus vraisemblable que celle que suggère WHITNEY 
(1905, p.95), à savoir la constellation «y, €, n, x Aquarii», candidate de 
par sa proximité avec les deux étoiles vicftau de la strophe 4, et du fait 
que cette constellation correspond à la mansion lunaire arabe appelée «Sa’d 
al-Akhbiyah» «felicity of tents» selon BURGESS (1858, p.351 (VII1.9), note à 
Pastérisme 25), ce qui reprendrait l’idée du chadi- «tente» de la strophe 3. 
La tête d’antilope figure parmi les astérismes bénéfiques loués en $S 19.7.2b 
bhadräm mrgdsirah «Bienheureuse Tête-d’Antilope» ; voir aussi TS 4.4.10.1b 
mrgastrsdm néksatrañ sômo devädta «L'’astérisme est Tête-d’Antilope, la 
divinité est Soma», et AVPari$ 1.2.1 tisro mrgasirah «mrgas$irah sont trois 
[étoiles ». Dans la culture védique, comme aujourd’hui en Inde, l’astérisme 
qui accompagne la lune chaque jour du mois lunaire avait une importance 
particulière pour le succès des activités entreprises ce même jour°16. Ici, 
la présence de l’antilope céleste renforce l’action de la corne de l’antilope 
terrestre. 

Comme l'a déjà noté WHITNEY au sujet du parallèle $S 3.7, la corne des 
antilopes tombe périodiquement d’elle-même, fait qui est à la source du parallèle 
rituel avec la maladie qui se détache, pour ainsi dire, du cœur du patient (2d). 
De là, les jeux étymologiques entre visäna- «corne» et le verbe préverbé vi-sa- 
«détacher, délier» ne manquent pas (même si la dérivation de visana- n’est pas 
assurée («nicht überzeugend erklärt/gedeutet») selon EWAïia, s.v.). 

Résumé (1) La corne de l’antilope est un remède prouvé contre le 
ksetriya. (2) Quand l’astérisme «tête d’antilope» se lève, on exhorte la corne 
à détacher le ksetriya du cœur. (3) Les officiants (à la première personne) 
affirment purger tout le corps de cette maladie au moyen de l’astérisme. (4) 
Deux étoiles appartenant à un autre astérisme se lèvent et sont exhortées à 
défaire les liens de la maladie. (5) L’officiant affirme à la première personne 
connaître le remède pour un cas particulier: le ksetriya contracté par une 
boisson ensorcelée dans un but hostile. (6) Quand la nuit arrive à son terme, il 
n'y à plus de ksetriya. (7) On exhorte les eaux, en tant que panacée, à libérer 
la victime du ksetriya. 





de ZYSK 1985, p.22. 
315 Sur les naksatra indiens en général, voir KIRFEL 1920, p. 138-141, avec tableau syntétique. 


316 Voir FALK 2018, p. 527-528, surtout pour les événements liés à la conception et à la parturition. 


161 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE —3.2;1 


Métrique anustubh. 


3.2.1. $S 3.7.1 


harinasya ‘raghusyado (8) 
Adhi $irsani bhesajam | (8) 
*sa ksetriyarn visänaya (8) 
*visücmam anima$at || (8) 


Il y a un remède sur la tête 

de l’antilope qui court vite. 

Au moyen de sa corne, il à fait disparaître 
le ksetriya dans toutes les directions. 


There is a cure on the head 
of the swift-running antelope. 
With its horn, it has banished 
the ksetriya in all directions. 


‘raghusyado (Bh.)| raghusyado Or, rahusyado K dbi] Ji3 K, ’dhi Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 bhesajam] bhesajarn Or K [| Or, om. K *sa] su (Bh.) Or K visänaya] 
Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, visanaya Ek2 *visacmam] dvisucmam (Bh.) Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153, dvisucmam Kul, dvisuciman K |] Or, | K 


$S 3.7.1 

harinâsya raghusyädé ’dhi $rrsäni bhesajäm | 

sâ ksetriyärh visänaya visücinam anïnagat | | 

«On the head of the swift-running gazelle is a remedy; he by his horn hath made the ksetriyd 


disappear, dispersing. » 


a. Dans le présent hymne, l’antilope est partout désignée par le terme 
harind-, mais un autre hymne contre cette maladie emploie le terme mrgar, ce 
qui corrobore la connexion avec l’astérisme mrgasirah: 


PS 1.99.3cd 
mreayaranye tisthate ksetriyayakararh namah || 


«À l’antilope qui se tient dans la forêt, au ksetriya, je rends hommage. » 
La tête de l’antilope est ailleurs dans la PS désignée comme source du remède: 
PS 19.35.7 


harinasya patatrinah $trsno bhesajam abhrtam | 


tan nilavad vilokavat?17 tad u ksetriyana$anam || 





317 BHATTACHARYA: vi(dyu?)lokavat. 
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«De la tête de l’antilope ailée?18 est procuré le remède. Il a du noir, il a du brillant319, 


et il est l’élimination du ksetriya. » 


raghusyäd- est dit des rayons du soleil en $S 13.3.16 et apparaît dans un hymne 
aux Marut en RV 1.85.6. Le choix de cette épithète, mise à part son association 
avec le monde céleste, est sans doute motivé par l’écho phonétique avec -syad- 
dans l'impératif vi sya «délie!» de la strophe suivante. Le poète suggère que 
raghu-sydd- pourrait s’analyser comme «qui délie rapidement». 

c. Les deux branches, K et Or, lisent unanimement suksetriyam visanayad 
visücinam; cette version est donc ancienne. suksetriya- doit être mis en relation 
avec le nombre considérable de pada védiques qui commencent par les syllabes 
suksetr-: RV 1.97.2a (—PS 4.29.2b, $S 4.33.2a), RV 1.122.6d, RV 4.33.7c, $S 
7.20.5b. Il s’agit toujours de l’idée de «bons champs» dans ces passages, un 
sens qui ne peut pas être admis ici, puisque le mot sert d'objet à aninasat «il a 
fait disparaître». Il n’est pas possible de séparer la séquence en deux mots dont 
la particule adverbiale su qui qualifierait l’action du verbe, car cette particule 
ne peut pas apparaître en début de pada. Pour l'erreur de su- à la place du 
pronom sd-, voir Ved. Var. II, 8 612: cette erreur donne souvent lieu à des 
redécoupages incorrects (par exemple, SV sute vayamsi au lieu de RV sû te 
véyamsi). En PS 5, LUBOTSKY (2002a, p.8) a recensé cinq exemples de a > u. 

d. Le -d- de la syllabe initiale -dvi- pourrait être dû à la réinterprétation de 
l’instrumental féminin visanaya du pada c, de visäna- «corne», comme forme 
verbale: visanayad pourrait être pris pour le subjonctif du causatif du verbe 
préverbé vi-sa-, dont l’impératif présent figure dans la strophe suivante. Mais le 
thème du causatif de la racine sa- est sayäya- (KULIKOV 2000, p.276; INSLER 
1987, p.65), attesté à partir des Brähmana. Il serait également possible d’y 
voir l’adverbe ät «ensuite, alors, et», qui se retrouve plus loin en PS 3.4.2 et 6, 
mais en début de päda à chaque fois. L’examen des occurrences de ät dans la 
littérature védique montre qu’il apparaît soit en début soit en avant-dernière 
position dans un pada; je n’ai pas trouvé d’occurrence en fin de pada, ce qui me 
fait rejeter cette solution, sauf si l’on veut admettre un dernier pada de neuf 





318 Ailée, parce que sa place, en tant qu’astérisme, est au ciel. 

319 Les deux épithètes de ce pada forment une énigme: qu'est-ce qui est noir et en même temps 
brillant ? Le feu; le remède est ainsi lié au dieu du feu Agni, qualifié de näla-vant- «pourvu du noir, 
noirâtre» (une référence à la fumée selon J-B, p.1067) en RV 8.19.31 et 7.97.6. Une seule autre 
occurrence dans l’AV : PS 2.64.4a yah krtya nidavatir «Les sorcelleries noirâtres» (ZEHNDER 1999, 
p.144, traduit «dunkelblau». Je propose de faire de la seconde épithète, viloka-vant-, un reflet 


dialectal de viroka-vant- «pourvu d'éclat», ce qui complète la paire d’épithètes en fournissant 





l'opposé sémantique de la première, en étant son opposé. virokd- désigne le moment où brille 
lAurore en même temps qu'Agni en RV 3.5.2; l'adjectif virokin- qualifie les rayons du soleil en 
RV 5.55.3, ainsi que les langues d’Agni en RV 10.78.3. La connexion entre le remède fait de corne 
d’antilope et Agni s’opère par le fait que la corne est aussi un astérisme, un groupe d'étoiles 


brillantes dans le ciel noir. 
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syllabes, qui commencerait par ad vi- (de fait, c’est ce qu’on a plus bas dans 
cet hymne, en 5a). Enfin, il y à aussi l'influence de l’ablatif ksetriyat en fin de 
pada plus loin dans la strophe 7. visanaya a pu être réinterprété comme l’ablatif 
visanayah, puis remodelé en ablatif masculin ou neutre d’un thème *visanayar. 
À partir des Sütra, de fait, on trouve le thème neutre visana- (KEWA sous 
visäna-). Voir Ved. Var. IIL, 8 568 et 571, pour l’hésitation entre instrumental 
et ablatif; le moyen par lequel quelque chose est fait (instrumental) peut être 
perçu comme la source de cette chose (ablatif). 

Un cas analogue se produit en fin de pada en PS 3.25.6d, où l’instrumental 
du mot féminin tapasya- semble transformé en ablatif masculin: au lieu de 
ltapasyaya on trouvedans les manuscrits Or des variantes qui se terminent par 
-yäat. Par contre, K ne suit pas Or dans cet exemple. On peut aussi comparer 
le cas des dentales superflues insérées en PS 3.20.3d, où l’on trouve atsya- dans 
Or contre la leçon à rétablir ‘à sya-; même chose en PS 3.22.4b, où l’on trouve 
ca dvi- dans certains manuscrits contre la leçon correcte ca vi- ailleurs. 





3.2.2. $S 3.7.2 


anu tva harino vrsä (8) 
padbhié caturbhir akramit | (8) 
visäne vi sya guspitarn (8) 
yat kiñca ksetriyam hrdi || (8) 


À ta suite l’antilope mâle 

avec ses quatre pattes a marché. 
Ô corne, délie, quel qu’il soit, 

le ksetriya emmêlé dans le coeur. 
Following you the male antelope 
walked with its four feet. 

O horn, unknot whatever ksetriya 
is tangled in the heart. 


visa] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, vrsa Ji3 |] Or, om. K sya] Or {[sya Va], sva K 
guspitar] Or [gusputar Va], suspitarn K yat] Or, yadi K kiñca] Ek2 Ji3 V/123, kirca 
Ek1 Kul V/153, kiñcit K  ksetriyarn] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153K, ksctryarn Ek2 ||] 
Or, | K 


$S 3.7.2 

ânu tva hariné vfsa padbhi$ catürbhir akramit | 

visane vi sya guspitärn yâd asya ksetriyärn hrdi | | 

«After thee hath the bull-gazelle stridden with his four feet ; O horn, do thou unfasten the ksetriyä 


that is compacted in his heart.» 


a. L’antilope portant le remède s’est approchée de la victime, ou peut-être 
du ksetriya. Le verbe anu...akramit trouve son pendant dans la strophe 6, où 
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apa.…..akramit représente le mouvement inverse, celui du ksetriya cette fois qui 
s’en va. 

b. Il s’agit de quatre étoiles de la constellation d’Orion, celles qui 
correspondraient aux épaules et aux pieds du héros grec; dans le monde 
védique, ce sont les quatre pieds de l’antilope. Ces quatre étoiles sont 
surmontées d’un petit groupement de trois étoiles moins brillantes, qui forment 
la tête d’Orion dans la constellation occidentale, et qui forment le naksatra 
appelé mrgasirah «tête d’antilope» en védique. 

c. Sur guspitd-, mot rare, voir EWAia s.v. «wirre Masse, Gewirr, 
Anhäufung, angehäuft». Le mot est substantivé dans son unique occurrence 
du RV (8.40.6, dit d’un nœud de lianes), mais PS 5.37.2a atteste l'emploi 
adjectival de ce mot comme participe passé passif: yady asyah praja varunena 
guspita «Si sa progéniture est emmêlée par Varuna [c’est à dire mise dans un 
désordre tel que la femme ne réussit pas à accoucher|». Ce mot et ses variantes 
sont également associés aux bois d’antilope, par exemple en $B 3.2.2.20 (voir 
ZYSK 1985, p.122; BLOOMFIELD 1897, p.337). 

d. Cette maladie affecte le cœur dans un autre passage de la PS, dont les 
trois premiers pada sont presque identiques à ceux de PS 3.2.5 plus bas: 


PS 1.99.2 

ud agatarh bhagavati vicrtau nama tarake | 

vi ksetriyasya muñcatärh samgranthirn hrdayasya ca || 

«Se sont levées les deux bienheureuses étoiles nommées « Délivrance ». Qu’elles relâchent 


le nœud du ksetriya et du cœur.» 


3.2.3. $SS 3.7.3 


ado yad avarocate (8) 
catuspaksam iva chadih | (8) 
tena te sarvarn ksetriyam (8x) 
añgebhyo nä$ayämasi || (8) 


Celui-là qui brille vers le bas, 
telle une tente à quatre ailes, 

par lui nous éliminons le ksetriya 
tout entier de tes membres. 


That one which shines down 

like à canopy with four wings, 

with that we banish all the ksetriya 
from your limbs. 


yad ava] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, yad va Ji3 chadih] V/123[Ja Mal], tsadih Ek1 
Ek2 Ji3 Kul [Vä}, cchadih V/153, échati K añgebhyo| Or, añgebhyo K  näsayämasi] Or 
K, fnäsayamasi Va] 1] Or, | K 
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$S 3.7.3 

ad6 yâd avarôcate câtuspaksam iva chadih | 

téna te sârvarh ksetriyäm ângebhyo na$ayamasi || 

«What shines down yonder, like a four-sided roof, therewith we make all the ksetriyä disappear 


from thy limbs. » 


b. Encore une image figurée des quatres étoiles qui représentent les pieds 
de l’antilope. 


3.2.4. $$S 2.8.1. a-c: PS 1.99.2a-c. b-d: $S 3.7.4b-d. ab: 16.51.3ab 


udagätäm bhagavatr (8%) 
vicrtau näma tärake | (8) 
vi ksetriyasya muñcatäm (8) 
adhamarn pä$am uttamam || (8) 


Se sont levées les deux bienheureuses 
étoiles nommées «Délivrance». 
Qu'elles délient du ksetriya 

le lien le plus bas et le plus haut. 


Both have risen, blessed, 

the two stars named “Release”. 

Let them undo the bond of the ksetriya, 
the lowest one, the highest one. 


ksetriyasya] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, ksetriyarnsya V/123 muñcatam] Ji3 Kul V/123 
V/153, muñcatärnm Ek1 Ek2  adhamar] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153, adhumarn V/123 [Mal] 


$S 2.8.1 

üd agätarn bhâgavatt vicftau nâma târake | 

vi ksetriyäsya mufñcatäm adhamärn pâ$am uttamäm || 

«Arisen are the (two) blessed stars called the Unfasteners ; let them unfasten of the ksetriyä the 


lowest, the highest fetter. » 


K omet c-d, comme s’il s'agissait de $S 3.7.4cd (son pada a est différent de PS 
3.24a/$S 2.8.1a), omissible donc en tant que répétition de $S 2.8.1cd. Je suis 
Or qui lit la strophe en entier. 

a. Le parallèle PS 1.99.2 est traduit sous la. L'autre parallèle fait partie 
d’un hymne pour le succès de l’accouchement; son dernier hémistiche est 
différent : 


PS 16.51.3cd 
prehämrtasya yacchatar pra yad baddhakamocanam | | 
«Qu’elles confèrent ici [ce qui] appartient à l’immortel, ce qui rend la liberté à l’homme 


attaché.» 
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b. WHITNEY (1905, p.48) identifie ces étoiles à «X et u Scorpionis», ce qui 
correspond à l'identification de Säyana avec l’astérisme védique müla. 

vicrt- est attesté au duel féminin ici ainsi que dans les parallèles, mais il 
est attesté au pluriel en PS 1.70.4c=PS 19.33.10c: vi te criyantam vicrto hi 
santi «Que te délivrent les “Délivrances”, car elles le sont vraiment». Sur le 
nom racine composé féminin vicrt-, voir SCARLATA 1999, p.125: «Loslôsung». 
Son interprétation comme nom d’action vient de l’occurrence de ce mot dans le 
RV, où il figure à côté de samcft- «ligotage», en fonction d’objet du participe 
au nominatif krnvdn «faisant » : 


RV 9.84.2 

à yäs tasthäu bhüvanäny âmartyo vi$vani sémah pâri tâny arsati | 

krnvän sarncftarn vicftam abhfstaya fnduh sisakty usâsarh n4 sûryah || 

«Der Unsterbliche, der die Welten erstiegen hat, der Soma umkreist alle diese. Indem 
er bindet und lôset, um zur Geltung zu kommen, folgt der Saft (ihnen) wie Sürya der 
Usas» (G), «He who has mounted the worlds, immortal Soma flows around them all. 
Performing the knotting and unknotting in order to prevail, the drop accompanies (the 
gods?), like the sun the dawn» (J-B). 


SCARLATA envisage ici que l’objet sous-entendu de sisakti soit ces mêmes 
samcrt- et vicft-. Si ce sont effectivement des noms d'étoiles, cet hémistiche 
devient plus clair: la «goutte», désignation de Soma et donc de la lune au moins 
depuis le RV tardif, accompagne deux étoiles qui font partie d’un naksatra 
védique. Ceci est corroboré par la comparaison qui suit: «comme le soleil 
accompagne l’Aurore». La forme de duel vicftau pourrait refléter un ancien 
dvandva non attesté désignant les deux astres, qui aurait ensuite été réduit à 
son deuxième terme. En même temps, l’idée qu’il y aurait deux astres vicft- 
aurait remplacé l’idée de deux astres nommés samcft- et vicrt-. 


3.2.5. $SS 3.7.6 


yad *äsuteh *kriyamänäyäh (9?) 
ksetriyarn tva viyanaée | (8) 
vedäham tasya bhesajam (8) 
ksetriyarn nä$ayämi te || (8) 


Issu du philtre que l’on concoctait, 
le ksetriya qui t’a envahi, 

moi, je connais le remède pour lui. 
Je fais disparaître ton ksetriya. 


The ksetriya that got to you 

from the pressed drink that was being concocted, 
I myself know the cure for that. 

I banish your ksetriya. 


167 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.2.6 


*äsuteh (Bh.)] äsute Or *kriyamanäyah (Bh.)] kriyamänaya Or ksetriyarn] Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153, ksetryarh Kul, [ksetriya Val], viksettriyarh K tva vya] Or,tväbhyäa K  tasyal 
Or, tasmin K |] Or, | K 


$S 3.7.6 

vâd asutéh kriyämanayah ksetriyärh tva vyanasé | 

védahärm tâsya bhesajärh ksetriyärh nasayami tvât || 

«If from the drink that was being made the ksetriyä hath come upon thee, I know the remedy of 


it; I make the ksetriyä disappear from thee.» 


a. K omet ce pada. La chute du visarga se produit très souvent dans la PS: 
voir LUBOTSKY 2002, p.9, ainsi que le cas similaire plus bas en PS 3.18.8. 

WHITNEY affirme que le sens de asuti- est kdoubtful and disputed». Pour 
les différentes interprétations et dérivations de ce mot dans la littérature, voir 
ZYSK 1985, p.123-124. Le sens de base «boisson pressurée» est désormais établi 
(EWAia s.v. «Mischung, Gebräu», de sav- «pressen, auspressen» ; traduction 
cohérente par J-B dans le RV (4X) par «pressed drink»). L'interprétation 
donnée ici suit celle de BLOOMFIELD (1885, p.15): «The kshetriya that has 
entered into thee from the prepared (magic) concoction». Il s’agit d’une boisson 
empoisonnée ou préparée avec une magie hostile, comme dans le passage suivant 
qui met en garde contre ce type de breuvages: 


$S 8.10.29-33 (PS 16.135.8-9) 

séd akrämat sâ sarpän âgachat târn sarpâ ûpahvayanta visavaty éhiti | 

tâsyäs taksak6 vaisaley6 vatsä âsid aläbupäträr pâtramn | 

târn dhr târästra airavaté ’dhok tär visäm evädhok | 

tâd visärh sarpä üpa jivanti upajivantyo bhavati yâ evärn véda || 

yâd yâsma evärn vidûse läbunäbhisicét pratyähanyät || 

nâ ca pratyähanyän mânasä tväâ pratyähanmiti pratyähanyat || 

yât pratyahänti visäm evä tât pratyähanti || 

visäm eväsyäpriyarn bhrâtrvyam anuvisicyate320 yâ evärn véda || 

«She [the Viräj] ascended; she came to the serpents; the serpents called to her: O 
poisonous one! of her Taksaka descendant of Visala was young, the gourd-vessel [was] 
vessel; her Dhrtarastra son of Iravant milked: from her he milked poison; upon that 
poison the serpents subsist; one to be subsisted upon becometh he who knoweth thus. 
Then for whomsoever that knoweth thus one shall pour out with a gourd, he should 
reject [it]. Should he not reject [it], he should reject [it] by [thinking]|: with the mind I 
reject thee. In that he rejects [it], he thus rejects poison. Poison is poured out after the 


unfriendly foe of him who knoweth thus.» 


3.2.6. $SS 3.7.7 


apavase naksatranam (8x) 
apaväsa utosasäm | (8) 





320 PS: hanti. 


3.2.7 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 168 


apaäsmat sarvam ämayad (8) 
apa ksetriyam akramit || (8) 


Quand les astérismes sont éclipsés, 

et quand les aurores sont éclipsées, 

Pagent de l’affliction tout entier [est parti] de nous, 
le ksetriya est parti. 


When the stars are outshined, 

and when the dawns are outshined, 

all that causes affliction [walked] away from us, 
away walked the ksetriya. 


naksatränam] Or, naksatträna K apaväsa] Or, apästa K utosasam] Or, tatosasarh K Î] 


Or, om. K apäsmat] Or, apassat K amayad] K, ämapad Or |] Or, | K 


$S 3.7.7 

apaväsé nâksatränam apaväsä usâsam utâ | 

âpasmäât särvarñh durbhütâm âpa ksetriyäm uchatu || 

«In the fading-out of the asterisms, in the fading-out of the dawns also, from us [fade] out all that 


is of evil nature, fade out the ksetriy4. » 


a. La figure étymologique de la $S n’est pas préservée dans la PS: le 
mot apavasd- est fait sur le causatif dpa-vasaya-, du verbe préverbé dpa-vas- 
«éclipser par la brillance», dont l'impératif présent apparaît dans le dernier 
pada de la version de la $S. apavasd- désigne donc le moment où les astres sont 
éclipsés par le soleil, c’est-à-dire le moment où le jour se lève, après l’aube. 
KausS 27.29, qui emploie cet hymne, donne une idée légèrement différente avec 
le locatif avanaksatre, littéralement «quand les astérismes sont en bas». 

c. Sur le thème de causatif amdya- «affliger», dit des soucis aussi bien 
que des maladies, voir JAMISON 1983, p.107-108, HOFFMANN 1969 et NARTEN 
1996. On a dans la strophe suivante dmiva- «maladie», dérivé de la même 
racine. 


3.2.7. RV 10.137.6; $S 3.7.5 


äpa id va u bhesajir (8) 
äpo amivacätamih | (8) 
äpo vi$vasya bhesajis (8) 
täs tva muñcantu ksetriyat || 7 || 2 || (8x) 


Les eaux seules sont les vraies curatrices, 
les eaux, celles qui chassent les maladies, 
les eaux, les curatrices de tout. 

Que celles-ci te libèrent du ksetriya. 


The waters alone are the real cure, 
the waters get rid of sickness, 
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the waters, cures for everything. 
Let them free you from the ksetriya. 


amivacatanih] Or K [mr Ja Mal [| Or, om. K 7112111: 71121|Kui Ek1 Ek2, 
H2117r/}9i8, 121|r 71 V/128, [| [r7|12][] V/153,222K 

















$S 3.7.5 

âpa fd vâ u bhesajir âpo anmivacätanth | 

âpo vi$vasya bhesajis tâs tva muñcantu ksetriyät || 

«The waters verily [are] remedial, the waters disease-expelling, the waters remedial of everything; 


let them release thee from ksetriy. » 


3.3. CONTRE LES ENNEMIS, AVEC LE FIGUIER 
L'arbre aévattha, ou Ficus religiosa,?! est épiphyte. Bien qu’il fasse partie 
des «figuiers étrangleurs» (voir EMENEAU 1949, p.347), il a la particularité 
de pénétrer et de briser l’arbre support de l’intérieur, au lieu de vraiment 
l’étrangler en l’entourant, comme le font les autres figuiers étrangleurs. Il pousse 
souvent sur l’arbre «féminin» Sami, Prosopis spicigera, comme le remarque 
WHITNEY à propos de $$S 3.6.1, ce qui évoque l’union de deux amants. Mais ici, 
il pousse sur l’arbre «masculin» à bois dur appelé khadira, ou Acacia catechu 
(SYED 1990, p.257-268), ce qui évoque au contraire la victoire d’un homme 
sur un autre. Ce phénomène naturel est à la source du parallèle poétique et 
rituel exploité dans cet hymne, dont le but est la victoire sur les ennemis. 
Conformément au thème des hymnes précédents, il est probable que celui-ci 
vise les ennemis d’un roi, car la tradition de l’AV associe l’asvattha au roi: 


PS 2.55.4 

yo ’évatthena mitrena samitir avagachati | 

jayat sa sarvah prtana yas ca satya utanrtah || 

«Qui se rend aux assemblées avec l’asvattha pour allié, gagnera tous les conflits, qu’elles 


soient honnêtes ou malhonnêtes. » 
Chacune des quatre classes sociales est associée à un arbre dans les AVParié: 


AVParis 71.16.1 

a$vatthe puspite ksatrarn brahmanarñh capy udumbare | 

plakse vaiéyas tu pidyante nyagrodhe dasyavas tatha || 

«La souveraineté est sous l’asvattha en fleurs; en outre, le statut de brahmane est sous 
l’udumbara. Mais les gens du commun sont opprimés sous le plaksa, comme les esclaves 


sous le nyagrodha.» 


Dans un hymne de la PS pour allumer un feu contre les ennemis, le poète 
associe la force d’Agni au fait que l’un de ses deux bâtons d’allumage est fait 
en bois d’asvattha. L’intention royale de l’hymne est annoncée dès le premier 
hémistiche: 


PS 12.5.1ab 
jayasvagne ’évatthad asmai ksatrayaujase | 


«Nais, ô Agni, de l’äsvattha, pour la souveraineté de celui-ci, pour sa force. » 


FALK (1989, p.88-89) a noté que dans certains textes védiques ultérieurs, 
l’asvattha est présenté comme un substitut au Soma destiné à la caste royale, 
un usage préconisé en particulier dans l’AB. Les bourgeons de l’arbre sont 
écrasés et mêlés à divers liquides, fournissant ainsi une forme de Soma pour 





321 Cet arbre est aussi appelé communément «Peepal», du sanskrit pippala-, d’où dérive aussi le 


nom de l’école Paippaläda. 
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ksatriya. FALK note également que l’asvattha partage avec Soma la fonction 
de roi des plantes en RV 10.97.5, où les plantes, quoiqu’ayant Soma pour 
roi, se réfugient sous l’asvattha, le Soma traditionnel étant réservé aux seuls 
brahmanes. On pourrait voir dans la quatrième strophe du présent hymne 
une indication subtile de cette connexion dans la référence à l’asvattha 
(semi-)céleste, qui en ChU 8.5.3 est appelé asvatthah somasavanah «l' asvattha 
qui sert au pressurage de Soma» : 


CAU 8.5.3 

…atha yad aranyayanam ity äcaksate brahmacaryam eva tat | tad ara$ ca ha vai nya$ 
carnavau brahmaloke trtiyasyam ito divi | tad airarmadiyarñ sarah | tad asvatthah 
somasavanah | tad aparajita pur brahmanah prabhuvimitar hiranmayam || 

«… And finally, what people normally call ‘the embarking to the wilderness’ 
(aranyäyanam) is, in reality, the life of a celibate student. Now, Ara and Nya are the 
two seas in the world of brahman, that is, in the third heaven from here. In that world 
are also the lake Aïrammadiya, the banyan tree Somasavana, the fort Aparäjita, and 
brahman’s golden hall Prabhu» (trad. OLIVELLE 1998, p.279). 


L'idée d’un asvattha situé dans le «troisième ciel» se rencontre déjà dans l’AV 
(voir aussi KIRFEL 1920, p.42): 


$S 5.4.3ab (PS 7.10.6ab) 
aévatthô devasädanas trtiyasyäm it divi | 


«L’asvattha, siège des dieux, [est] au troisième ciel depuis ici. » 


L'idée d’un arbre céleste a des traces même dans le RV même, mais THIEME 
(1949, p.68), au terme de son enquête sur ce thème, conclut que seul le haut 
de l’arbre, les branches, sont célestes dans la période ancienne, car il s’agit 
d’un arbre comme axe du monde, avec les racines en-dessous, le tronc passant 
à travers, et les branches dans le ciel — sauf quand il est renversé pendant la 
nuit (voir la strophe 4; aussi KUIPER 1972, p.144). 

L’hymne est employé contre les ennemis en KausS 48.3-6, avec une amulette 
et une branche du bois des deux arbres mentionnés. Plusieurs strophes ($S 
3.6.1, 7, 8—PS 3.3.1, 7, 8) sont citées, avec des instructions qui suivent de près 
le contenu; voir plus bas le commentaire relatif à chaque strophe. 


Résumé (1) L'’asvattha qui étrangle le khadira est exhorté à tuer les 
ennemis. (2) On l’exhorte à expulser les ennemis, accompagné d’Agni et des 
deux rois divins, Indra et Varuna. (3) On l’exhorte à expulser les ennemis du 
présent et du futur. (4) On l’exhorte à briser les projets des ennemis avec le 
parallèle mythologique de l’arbre céleste. (5) On espère vaincre grâce à lui, en le 
comparant à un taureau. (6) On l’exhorte de manière indirecte, par le souhait 
de voir les ennemis dans les liens de la mort. (7) On souhaite que les ennemis 
aillent à leur perte comme un bateau qui coule, expulsés par l’asvattha. (8) Le 
locuteur, à la première personne, déclare repousser les ennemis par l'esprit et 
la parole, parallèlement à l'emploi concret d’une branche d’asvattha. 
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Métrique anustubh. 


3.3.1. $S 3.6.1. d: PS 3.3.6d; TB 3.7.6.17d; TA 2.5.2d; Ap$S 4.11.5d 


pumän purmsah parijato (8x) 
aévatthah khadiräd adhi | (8) 
sa hantu $atrün mämakän (8x) 
yärms cäham dvesmi ye ca mäm |] (8) 


Le mâle est engendré du mâle, 

l’asvattha à partir du khadira. 

Qu'il (l’asvattha) tue mes ennemis, 

ceux que, moi, je hais, et ceux qui me [haïssent]. 


The male is born from a male, 

the asvattha from the khadira. 

Let him (the asvattha) kill my enemies, 

both those I myself hate and those who [hate] me. 


pumän] Ek1 V/123 V/153 K, pumaäna Ek2 Kul, pumänah Ji3 aévatthah] K, ’évatthah 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, évattha Kul  adhi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K. adhih 
Ji3 hantu] Or, hattu K éatrün] Ek1 Ji3 Ku1l V/123 V/153, $atrina Ek2, satin K 
mamakän] K, mämakärn Or ye] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, je ya Ji3 mäm] märñ 
OrK ||] Ek1 Ek2 Kul, | Ji3 K 


$S 3.6.1 

pûmän pursäh pârijato ’évatthäh khadiräd âdhi | 

sâ hantu $âtrün mämakän yän ahär dvésmi yé ca mâm || 

«The male [is] born out of the male—the asvatthé forth from the khadird; let it smite my foes, 


whom I hate and who [hate] me.» 


KausS 48.3 prescrit de réciter cette strophe en attachant, à celui qui veut 
éliminer ses ennemis, une amulette faite du bois d’un asvattha qui à poussé 
sur un khadira. Ces deux bois mêlés symbolisent la victoire d’un homme sur un 
autre. 

KausS 48.3: puman pumsa iti mantroktam abhihutalamkrtam badhnati 
«While reciting III, 6, (the performer) ties on as a talisman the substance 
mentioned in the hymn (ie. wood from an aévattha-tree which has fastened 
itself upon a khadira-tree), after an oblation has been poured upon it, and it 
has been anointed (with ghee)» (BLOOMFIELD 1897, p.334); «Dem Liede III. 
6 kommen (die folgenden Handlungen) zu. Das im Spruche Genannte (nl. ein 
Amulet vom Holze einer Ficus religiosa, aévattha, die in eine Acacia catechu, 
khadira, hineinge wachsen ist,) bindet er, nachdem er es (vorschriftsmässig vel. 
7.19 bewahrt hat, mit den unter Hersagung von II. 6 dargebrachten Spenden) 
beopfert und (mit Schmalz) bestrichen hat (demjenigen) um (den Hals, der 
seine Nebenbuhler vernichten will)» (CALAND 1900, p.167). Les gloses des 
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traducteurs s'appuient sur le commentaire de Darila; tous les détails ne sont 
pas clairs. 

a. Le début de pada puman pumsah est attesté encore cinq fois dans la 
PS (16.96.1a, 16.103.6, 16.152.3c, 17.50.1a, 20.54.5c) mais dans des contextes 
mystiques et funéraires que je ne comprends pas tout à fait. 


3.3.2. $SS 3.6.2 


tan a$vattha nih $rnihi (8x) 
$atrün vaibädha dodhatah | (8) 
indrena vrtraghnä meh;y (8x) 
agninä varunena Ca || (8) 


Expulse ceux-ci en les écrasant, ô asvattha, 
les ennemis faisant rage, Ô oppresseur! 
Viens vers moi, avec Indra qui tue Vrtra, 
avec Agni et avec Varuna. 


O a$vattha, crush them out, 

these raging enemies, O oppressor. 

Come to me, with Indra the Vrtra-slayer, 
with Agni and with Varuna! 


nih érnihi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, nih érnihi Ji3, nisuhi K $atran] Ek1 Ji3 Kul 
V/123 V/153, $atrüna Ek2, éatrn K vaibädha] Or, mayibädha K  dodhatah] Ek1 V/123, 
todhatah Ek2 Ji3 Ku1 V/153 [- dodhatah Ja Ma], todhataK  [|Ek1Ek2K,||Ji3 mehy] 
Or, memayaäd K |] Or, K 


$S 3.6.2 

tän aévattha nfh érnïhi $âtrün vaibädhadédhatah | 

îndrena vrtraghnä medi mitréna vârunena ca || 

«Crush them out, O a$vatthä, our violent foes, O expelling one, allied with Vrtra-slaying Indra, 


with Mitra, and with Varuna. » 


b. Comme tous les traducteurs et Säyana, contre le padapatha, je divise 
vaibadhadôdhatah en deux mots, pour en faire un vocatif singulier vaibadha 
et un participe à l’accusatif pluriel dédhatah. Sur ce mot, voir PISCHEL et 
GELDNER 1897, p.10; aussi GOTO 1987, p.175: «tobend:; widerspenstig, stôrrig 
seiend». L'interprétation par le padapatha de la séquence comme un composé 
s'explique par l'influence du composé de la strophe 7, $S vaibadhäpranutta-/PS 
nirbadhapranutta-. vaibadhd- est une variante de vibadhd- «oppresseur», 
épithète d’Indra en RV 10.133.4, de la plante jargid4 en $S 19.34.7/PS 
11.3.7, et d’Agni en PS 12.5.2, hymne qui souligne la naissance d’Agni du 
bois d’allumage fait de l’asvattha (voir l'introduction). Il est épithète encore 
d’Indra en PS 12.12.6, et d’une démone en PS 20.19.9. 

c. La même fin de pada est attestée en RV 10.83.5d: sua tanür baladéyaya 
méhi «In eigener Person komme zu mir, um mir Kraft zu leihen!» (G); «In 
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your own person come to me to give me power» (J-B). La lecture de K, me 
mayad, pourrait refléter une corruption sous l'influence de la version de la $S 
medr. Or est unanime pour mehy, une lecture vraisemblable étant donné le 
parallélisme avec l'impératif en -hi dans le premier pada, $rnihi. 


3.3.3. seulement PS 


yathäévattha nih érnäsi (8x) 
pürvan jatan utäparän | (8) 
eva prtanyatas t,vam (8) 
abhi tistha sahasva ca || (8) 


De même que, ê asvattha, tu les expulses en les écrasant, 
ceux qui sont nés avant et ceux qui naîtront plus tard, 
de même, toi, surmonte 

ceux qui attaquent, et vainc! 


O a$vattha, just as you crush out 

those born before as well as those after, 
just so, get on top, you, 

of the ones attacking, and vanquish them! 


nih érnäsi] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, ni érnasi Kul, nisnäsi K pürvan] V/123, püurvarñ 
Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153 K [Ja Va] [| Or, om. K prtanyatas] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153, prtanyas Ji3, prdanyatas K tvam] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K,tvem Kul cal 
Or,täK |Or,|K 


a. On peut comparer la construction ydtha...eva dans le passage suivant : 


$S 10.3.13 

yâthä vâto vânaspâtin vrksän bhanäkty 6jasä | 

evä sapâtnän me bhañgdhi pürvam jatäm utâparän varanäs tvabhf raksatu || 

«As the wind breaks with force the trees, the forest-trees, so do thou break my rivals, 


those born before and after; let the varand defend thee. » 


b. On peut comparer cette expression avec celle d’un hymne à Agni né de 
l’asvattha: 


PS 12.5.2cd 
jatarh janisyamanarh sapatnan pra nudasva me || 


«Repousse mes rivaux, ceux qui sont nés et ceux qui naîtront. » 


Ce parallèle contient également un impératif du verbe préverbé pré-nud- qui 
apparaîtra plus bas dans la dernière strophe du présent hymne. 


3.3.4. ab: $S 3.6.3ab. b: $S 11.8.2b,6b:; PS 3.15.4b et 6.7.2b,5b; VS 23.63b: 
A&v$S 10.9.5b: Säñkh$S 16.7.1b. cd: $S 3.6.6cd 
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yathäévattha ‘vibhinats;y (8x) 
antar mahat;y arnave | (8) 
eva me éatroé cittäni (8x) 
visvag bhindhi sahasva ca || (8) 


De même que, ê asvattha, tu brises en deux [le khadiral, 
dedans le grand torrent [du ciel], 

de même, brise les pensées de mon ennemi, 

en [les] dispersant, et vainc! 


O a$vattha, just as you break in two the khadira 
inside the great flood [of heaven], 

just so the thoughts of my ennemy: 

break them apart, and vanquish them! 


yathä] Ek2 Ji3 Ku1l V/123 V/153 K, eva Ek1 ‘vibhinatsy (Bh.)] vibhinnasy Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 V/153, vibhintasy Ji3, vibhinaéch K antar] Or, arnta K mahaty] Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153, mahay Ji3, haty K $atroh] Or, $attro K visvag] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153. vis Ji3, viévagK  bhindhi] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, bhandhi Ji3, bhidhi 
K  caOr,täK |]Or,|K 


$S 3.6.3ab 
yâthäsvattha nirâbhano ’ntâr mahaty àrnavé | 
«As thou, O asvatthä, didst break out [the khadird] within the great sea. » 


$S 3.6.6cd 
evä me $âtror mürdhänarh visvag bhindhi sâhasva ca || 


«so the head of my foe do thou split apart and overcome. » 


a. Or semble avoir confondu le présent de la racine bhid- avec son participe 
bhinna-. K fournit la bonne lecture masquée sous une erreur phonétique, -$ch- 
à la place de -{sy-. 

b. Les autres attestations de ce pada dans l’AV font référence aux eaux 
primordiales de la création du monde, soit dans le cadre du mythe du sanglier 
qui fait apparaître la terre sur les eaux, soit dans le cadre plus mystique 
de l’origine du sacrifice. Les eaux primordiales sont identifiables à la mer 
souterraine de la cosmologie védique, qui pendant la nuit se trouve dans une 
position renversée au-dessus de la terre (BODEWITZ 1982—2019, p.40). Si 
le «torrent» de notre strophe fait référence à ces eaux, il est probable qu’il 
s'agisse du mythe de l’asvattha, axe du monde tenu dans la main de Varuna 
dans une position renversée, enraciné dans le ciel et les branches dirigées vers 
la terre (voir KUIPER 1972, p.145-146; WITzEL 1996, p.532). Or, ce sont les 
racines de l’asvattha qui font éclater le bois de l’arbre sur lequel il pousse, 
racines qui sont non pas enterrées, mais plantées dans le tronc ou dans une 
branche de l’arbre support. Ce caractère aérien les rapproche du ciel et de 
l’image mythologique du ciel nocturne comme une mer que touchent les racines 
de l’arbre renversé. 
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Il est également envisageable qu’il s'agisse de la lumière du ciel diurne 
conçue comme une mer, comme en RV 8.26.17 divô arnavé «dans le torrent 
du ciel (diurne)». Säyana, WHITNEY, et BLOOMFIELD (1895, p.335) citent ce 
passage du RV à propos de $S 3.6.3, et par conséquent sous-entendent tous 
«du ciel». Ils considèrent qu'il s’agit de l’atmosphère. L'expression «torrent du 
ciel» fait l’objet d’un débat: elle ne fait pas nécessairement référence à quelque 
chose de liquide. BRERETON (2019) à récemment présenté des arguments contre 
l’idée soutenue par d’autres de l’existence d’une mer céleste dans la mythologie 
védique. Selon lui, les passages allégués ont souvent une valeur métaphorique, 
relative au fait que la pluie vient du ciel (BRERETON 2019, p.89-90; pour son 
interprétation du passage avec divô arnavé, voir p.91-92). Dans un passage où 
le torrent, arnavd-, est qualifié de «grand», comme dans la présente strophe, 
il s'agirait en fait du torrent de lumière que constitue le ciel diurne: 


RV 7.63.2ab 

üd v eti prasavitä jânanäm mahân ketûr arnaväh sûüryasya | 

«And upward he rises, the one impelling the peoples forth—the great, flooding beacon 
of the Sun» (trad. BRERETON 2019, p.92). 


Mais le fait que les parallèles concernent les eaux primordiales rendent cette 
option moins convaincante. 


3.3.5. $S 3.6.4. ab: PS 5.1.6ab, 6.8.3ab. d: $S 19.32.54; PS 11.12.54 


yah sahamänas carasi (8x) 
säsahäna iva rsabhah | (8) 
tenäévattha tvaya vayarn (8) 
sapatnän sahisimahi || (8) 


Toi qui te meus en vainqueur, 

tel un taureau qui a vaincu, 

par toi qui es tel, Ô dsvattha, nous, 
puissions-nous vaincre les rivaux! 


You who go about as one vanquishing, 

like a bull who has vanquished, 

with you being such, O dsvattha, may we ourselves 
vanquish the rivals! 


sahamänaé] Or K, [sahamänaré Val carasi] Or, carati K säsahäna iva] Ek1 Ji3 Kul 
V/123 V/153, säsahänaiva Ek2 K rsabhah] Or, [rsabhah Ja], rsabha K Îl Or, om. K 
sahisimahi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sahisimahi Ji3, sarnvisivahi K ||] Or, | K 

$S 3.6.4 


yâh sâhamanas cârasi sasahanä iva rsabhâh | 
ténasvattha tvâya vayär sapâtnant sahisimahi || 
«Thou that goest about overpowering, like a bull that has overpowered—with thee here, O asvatthd, 


may we overpower our rivals.» 
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a. Les parallèles de la PS ont pour le premier hémistiche une version au 


féminin. PS 6.8.1-3 concentre un grand nombre de formes de la racine sah- 
«vaincre». 


3.3.6. $S 3.6.5. d: PS 3.3.1d; TB 3.7.6.17d; TA 2.5.2d; Ap$S 4.11.5d 


sinät,v enän nirrtir (8x) 
mrtyoh päsair amok;yaih | (8) 
aévattha $atrün mämakän (8*) 
yämé cäharn dvesmi ye ca mäm (8) 


Que la Destruction les ligote 

avec les liens indissolubles de la mort, 

ô dsvattha, mes ennemis, 

à la fois ceux que, moi, je hais, et ceux qui me [haïssent]. 
Let Destruction bind them 

with the unreleasable bonds of death, 

O dsvattha, my enemies: 

both those I myself hate and those who [hate] me. 


enän] V/153, enärn Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, ainar K nirrtir] Or, nirrtin K mrtyohl] 
Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, mrtyo Ji3 amokyaih] Or, avimokyair K Î] Or, om. K 
$atrün] Or, $atrn K mämakän] K, mämakärn Or ve] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, je 
Ji3 |] Orom. K 


$S 3.6.5 

sinâtv enän nfrrtir mrtyôh pä$air amokyäih 

âévattha $âtrün maämakän yân ahâm dvésmi yé ca mâm || 

«Let perdition bind them, with unreleasable fetters of death—my foes, O asvatthd, whom I hate 


and who [hate] me.» 


Cette strophe s’accorderait aux instructions de KauéS 48.4, qui, bien que 48.3 
et 48.5-6 citent d’autres strophes de cet hymne, n’en cite pour sa part aucune. 
Le texte prescrit d’enterrer autant de liens qu’il y a d’ennemis dans le point 
vulnérable d’une effigie à l’image de l’ennemi, selon les notes des traducteurs: 


KausS 48.4 

yavantah sapatnas tävatah pasan ingidalakrtan sampatavato nuktan sasütrarh$ camva 
marmani nikhanati 

«As many enemies (as this practice is aimed at) so many fetters, anointed with ingida- 
oil, besmeared with the dregs (of that same oil?), (the performer) having recited the 
hymn over them, (places) along with the threads into a soma-vessel, and digs them into 
the vital spot (of the enemies) » (BLOOMFIELD 1897, p.334); « Wieviele Nebenbuhler er 
hat, soviele Stricke, mit Ingida be strichen, mit den Neigen (der unter Hersagung von 
IIL. 6 dargebrachten Ingida-Spenden) beschmiert, (mit demselben Liede) eingesegnet und 


mit Fäden versehen. (d.h. zusammengeschnürt), gräbt er vermittelst einer Todtenurne 


3.3.6 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 178 


(d.h. nachdem er sie in eine Todtenurne gelegt hat) in eine verwundbare Stelle seines 
Nebenbubhlers ein» (CALAND 1900, p.167). 
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3.3.7. $S 3.6.7, 9.2.12; PS 16.77.2 


adharäñcah pra plavantäm (8x) 
chinnä naur iva bandhanät | (8) 
na nirbädhapranuttänäm (8x) 
punar asti nivartanam || (8) 


Que vers le bas ils plongent, 

comme un navire à l’amarre rompue. 

Pour ceux qui ont été repoussés par l’expulseur, 
il n’y a plus de retour. 


Let them plunge away downwards, 

like a boat cut from its moorings. 

For those pushed away by the expeller, 
there is no coming back again. 


adharäñcah] Ek2, adharäñca Ek1 Kul V/123 V/153, adharäñicam Ji3, adhararnéca K 
plavantäm] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, plavarnta Ek2, plavatarn K chinnä] Ek1 Ji3 Kul 
V/123 V/153, cchinnä Ek2, $chinna K naur] Or, nor K bandhanät] Or, bandhanar K 


Îl Or, om. K nirbädhapranuttänäm] Or, nurbädhapranuttänarn K |] Or, om. K 


$S 3.6.7 

té ’dharäñcah prâ plavantäm chinnâ nâur iva bândhanät | 

nâ vaibadhäpranuttanarm pünar asti nivârtanam || 

«Let them float forth downward, like à boat severed from its mooring; of them, thrust forth by 


the expelling one, there is no returning again. » 


Le KauéS cite cette strophe, où il est question de couler un bateau, 
après la suivante, où il est question de repousser «ceux-ci», à savoir les 
ennemis représentés par les liens mentionnés dans la strophe précédente. Ce 
renversement dans le Kau$S aboutit à la séquence suivante: on pousse le 
bateau dans l’eau, puis on le fait couler. 

KausS 48.6: te ’dharañca iti praplavayati « While reciting st. 7 he causes 
(the fetters) to float down (the water)» (BLOOMFIELD 1897, p.334); «mit der 
Strophe III. 6. 7 lässt er sie fortschwimmen (d.h. er stôsst den Nachen unter 
Wasser, so dass die Stricke sinken)» (CALAND 1900, p.167). 

c. On peut comparer l’épithète nirbadha- «expulseur» avec son dérivé 
nairbadhya- «qui relève de l’expulsion» : 


$S 6.75.1 (PS 19.5.7) 

nfr amüm nuda 6kasah sapâtno yâh prtanyâti | 

nairbädhyèna®?? haviséndra enarñh pârasarit || 

«I thrust yon man out of home, the rival who fights [us], with the oblation of ejectment ; 
Indra hath demolished him. » 





322 Pour la version de la PS, K lit nirbadhyena. 
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$S 9.2.12 et PS 16.77.2 ont sayaka- «missile» comme premier membre du 
composé, à la place de nirbadha-/vaibadha-. 


3.3.8. $SS 3.6.8 


prainän nudämi manasä (8x) 
pra cittena pra brahmanä | (8x) 
prainän vrksasya $äkhaya- (8) 
-aévatthasya nudämasi || 8 || 3 || (8) 


Je les repousse avec l'esprit, 

les repousse avec la pensée, les repousse avec la formule. 
Avec une branche de l’arbre asvattha, 

nous les repoussons. 


Out I push them with my mind, 

out with my thought, out with a formulation, 
with à branch of the asvattha tree 

we push them out. 


prainan] K, prainam Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, painam Ek2 nudämi] Ek1 Ek2 Ji3 Kul 
V/153, nudäma V/123, nadämi K cittena] Or, crtyena K brahmana] Or, vrähmana K 
Îl Or, om. K prainaän] K, prainärn Or $äkhayäévatthasya] Or, säkhäyä aévatthasya K 
Ulis Mlle 118 1 me exe un, [18 | 3 {fai [13 Le 8 | V/228, [lle 8 (13 Il | 
V/153,23zK 

















$S 3.6.8 

prâinan nude mânasa pr citténotä brâähmana | 

prâinan vrksäsya $äkhayäs$vatthäsya nudämahe || 

«I thrust them forth with mind, forth with intent and incantation; forth with branch of tree, of 


aévatthä, we thrust them. » 


Dans KS$S 48.5, cette strophe est récitée en même temps qu’on pousse dans l’eau, 
avec une branche d’asvattha, un bateau qui fait écho à celui de la métaphore de 
la strophe précédente. Le bateau du KausS contient des liens qui représentent 
les ennemis (voir sous la strophe 6): 


KausS 48.5 

nävi prainan nudasva käma iti mantroktar $äkhaya pranudati 

«While reciting st. 8 of this hymn along with IX, 2, 4, he pushes off what is mentioned in 
the stanza (namely, à boat 323) by means of a branch (of the asvattha-tree) » (BLOOM- 
FIELD 1897, p.334); «In einem Nachen stôsst er (soviele Stricke als er Nebenbuhler hat) 





323 CALAND 1900, p.167, note 4, fait remarquer que cette identification est incorrecte; ce sont 
techniquement les liens qui sont mentionnés dans la strophe, non le bateau dans lequel ils sont 


placés. 
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mit der Strophe IIL. 6. 8 oder IX 2. 4 vermittelst eines Zweiges von der Art wie im Spruche 


angedeutet ist, (im Wasser) fort» (CALAND 1900, p.167). 


a. La $S présente le verbe nud- au moyen, ce qui aboutit à un vers de sept 
syllabes sans structure métrique reconnaissable (ni catalectique ni acéphalique). 
Par contre la PS, où le verbe à l’actif fournit la syllabe qui manque dans la $$, 
présente une des deux variations les plus fréquentes de cadence octosyllabique 
(ARNOLD 1905, p.159). 


3.4. AUX EAUX DE CONSÉCRATION 


Le contenu de cet hymne indique qu’il s’agit d’un hymne de consécration royale, 
qui concerne en particulier l’abhiseka, l’aspersion du corps du roi avec des eaux 
de diverses sortes. Il semblerait même, d’après la dernière strophe, que le roi 
en boive. Pour une description de ce rite et de la connexion étroite entre le roi 
et les eaux, voir PROFERES 2007, p.78-81. 

Les strophes 1 à 4 contiennent des étymologies de quatre noms de l’eau, 
fondées sur des allusions à des événements mythiques en lien avec Indra. Le 
locuteur de l’hymne s’adresse aux eaux: le point de vue reste orienté sur elles 
et sur ce qu’Indra accomplit autour d’elles. Ces quatre premières strophes font 
sans doute office de louange des eaux, appelées à maintes reprises «déesses», 
mais la deuxième strophe fait référence au rite de consécration, avec Indra 
dans le rôle du roi, consacré par Varuna. Le rôle central d’Indra dans cette 
partie initiale est aussi une indication de l'inspiration royale de l’hymne, si 
l’on se rappelle l'identification du roi avec Indra en PS 3.1. Et comme le note 
PROFERES (2007, p.79), les eaux libérées par Indra, coulant vers lui, sont 
comparées aux clans qui choisissent le roi dans le RV: 


10.124.8 

tâ asya jyéstham indriyärh sacante tâ 1m à kseti svadhäyä mâdantih | 

tâ Th viéo nâ râjanam vrnänà bibhatsüvo âpa vrträd atisthan || 

«Diese folgen seiner hôchsten Indramacht; er wohnt bei ihnen, die sich nach eigenem 
Ermessen ergôtzen. Während sie ihn wie die Clane ihren Konig erwählten, haben sie 
sich sprôde von Vrtra abgewandt.» (G), «They follow his preeminent Indrian power. He 
dwells peacefully among them who delight in their independent power. They, on choosing 


him as clans choose a king, recoiling turned away from Vrtra» (J-B). 


Dans les deux dernières strophes de notre hymne, le mêtre se rallonge, passant 
d’anustubh à tristubh, et le point de vue bascule vers le locuteur lui-même, 
qui n’est autre que le roi en train de recevoir les eaux de consécration. À la 
première personne, il exprime de manière poétique ses impressions sur les eaux, 
dans leur aspect visuel, sonore et gustatif. Il affirme leur efficacité à l’élever au 
statut de souverain (5d est presque une variante de PS 3.1.1a), et même au 
statut d’immortel. 

L'usage de cet hymne en Kaus$S 40.1-9 afin d’orienter un cours d’eau dans 
une certaine direction n’est que vaguement pertinent. Bien que ôes instructions 
soient très précises, elles sont sans connexion avec le texte de l'hymne, mis à part 
le thème général de l’eau. Quelques instructions concernent la septième strophe 
de la version de la $S, absente de la PS. L’hymne est également mentionné parmi 
d’autres en KausS 41.14, dans le but de faire tomber la pluie. 

Cet hymne se rencontre aussi dans le Yajurveda (TS 5.6.1.2-4, MS 2.13.1, 
KS 39.2), où il est employé pour accompagner la mise en place de certaines 
briques de l’autel du feu dans l’agnicayana. Dans la TS, la partie en prose qui 
suit les formules (5.6.2-3) mentionne la consécration royale, comme l’a déjà 
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noté KEITH (1914, p.Lxx). Au début de 5.6.2, KEITH (1914, p.455) traduit: 
«He draws cups of water; the cups are the royal consecration; the fire is the 
consecration; the royal consecration is the consecration of Varuna; (the fire) to 
be piled is Agni’s consecration; verily by them is he consecrated» ; de même, 
en 5.6.3 (1914, p.457): «He who knowing thus piles the fire conquers both the 
worlds, that of him who has offered the royal consecration and that of the piler 
of the fire». En outre, cette dernière section sert de référence aux Ap$S et 
Baudh$S (KeirTH 1914, p.457, note 2) pour l’abhiseka du Yajamaäna, mais sans 
référence particulière à la consécration royale. 


Résumé (1) Étymologie de nadt «rivière» par nad- «résonner» ; mythe 
de la libération des eaux. (2) Étymologie de dp- «eau» par ap- «obtenir» : 
consécration d’Indra par Varuna, avec l’aspersion des eaux. (3) Étymologie de 
vär- «eau» par var- «bloquer» ; mythe de l'arrêt du fleuve par Indra pour faire 
passer des gens. (4) Étymologie de udakd- «eau» par üd-ani- «soupirer» ; Indra 
comme gardien des eaux après leur libération. (5) Les eaux de consécration 
apportent la santé et le charisme royal. (6) Boire les eaux sublime les sens, et 
confère l’immortalité. 


Métrique 1 à 4 anustubh; 5 et 6 tristubh. 


3.4.1. 6S 3.13.1: KS 39.2; MS 2.13.1; TS 5.6.1.2 


yad adah samprayatir (7?) 
ahäv anadatä hate | (8) 
tasmäd à nadyo näma stha (8x) 
tä vo nämäni sindhavalh || (8) 


Puisqu’à ce moment-là, coulant en avant ensemble, 

vous avez résonné, une fois le serpent tué, 

à partir de là, vous êtes «Rivières-résonnantes» de nom; 
tels sont vos noms, Ô fleuves. 


Since at that time, flowing forth together, 

you resounded when the serpent was killed, 

from then on you are “Resounding rivers” by name. 
Those are your names, O streams. 


sarhprayatir] Or, sarnpratir K hate] Or, have K |] Or, om. K a nadyo| Or, anudyo 
K vo] K, po Or [|] Or, z K 
$S 3.13.1 


yäd adäh sarprayatir 4häv ânadata haté | 
tâsmäd à nadyd3 nâma stha tâ vo nâmani sindhavah || 
«Since formerly, going forth together, ye resounded when the dragon was slain, thenceforth ye are 


streams by name: these are your names, O rivers.» 


Les rivières «résonnent» une fois le serpent tué parce que dès lors elles coulent 
dès lors librement, produisant le bruit normal d’un fleuve. Le serpent doit être 
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identifié au démon mythique Vrtra, lequel bloque les eaux avant l’intervention 
d’Indra qui le tue. L’adverbe addh renvoie à ces temps mythiques. 

c. nadyah doit ici être lu en deux syllabes pour former un vers de huit 
syllabes, alors qu’il est habituellement lu en trois syllabes, nadïyah. Le cas 
contraire ne se produit qu’une fois sur trente-trois occurrences dans le RV. 
Voir AiGr. II, $86b, à propos de la déclinaison vrkt: «Das y ist immer 
silbisch zu lesen aufer in staryàm 7.68.8d, arayyàm 10.155.2c, und nadyàh 
(N. Plur.) 7.50.4e». S'ajoute possiblement l’occurrence en RV 9.9.4b: nadyù 
ajinvad adréhah (OLDENBERG 1912, p.156). De plus, la $S présente une 
pluti dans nadyd3, phénomène qu’on rencontre rarement avec l’accent suarita 
(AiGr. I, 8257a). Le passage n’est pas discuté dans STRUNK 1983, mais le 
cas rencontré ici relève d’un emploi marginal de la pluti à l’intérieur même 
des cas de «Okkasionelle (situationsabhängige) Pluti» (STRUNK 1983, p.23), 
puisqu'elle ne concerne ni un vocatif, ni une exclamation rituelle. La pluti 
«usuelle (systematisch)»> concerne les phrases interrogatives (STRUNK 1983, 
p.36). Il faut l'expliquer dans le cadre de la définition la plus générale de la 
pluti, en tant que «punktuelles Intonationssignal» (STRUNK 1983, p.113), 
laquelle peut apparaître de manière spontanée dans tout contexte marqué 
par une emphase particulière. Dans notre strophe, nadyàh devait recevoir 
une intonation spéciale pour que le jeu de mots soit compris: il ne s’agit pas 
simplement de parler de rivières en général, mais de rappeler la dérivation 
supposée de ce mot à partis de la racine nad- «résonner, produire un bruit». 
La présence de näma, neutre adverbial qui deviendra par la suite une particule 
d’insistance («nommément» > «en effet»), pourrait participer d’une telle 
emphase. 


3.4.2. 6S 3.13.2; KS 39.2; MS 2.13.1; TS 5.6.1.2 


yat presitä varunena- (8*) 
-äc chibharh samavalgata | (8) 
tad äpnod indro vo yatis (8x) 
tasmäd äpo anu sthana || (8) 


Quand, versées par Varuna, 

vous avez alors vite jailli ensemble, 

à ce moment-là Indra vous a obtenues, quand vous couliez; 
de ce fait, vous êtes par la suite les KEaux d’obtention». 


When, poured by Varuna, 

you swiftly then all sprang forth, 

then Indra got you as you were flowing, 

for that you are accordingly “Getting waters”. 


cchibham] V/123 V/153, chbhar Ek1 Ek2 Ji3 Kul [Va], tsibharn K samavalgata] Ek1 
Ji3 Ku1i V/123 V/153, samavälgata Ek2, samavalgatah K Îl Or, om. K apnod] Or, 
äpunorid K yatis] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, jatis V/153, yatih K tasmäd] Ek1 Ek2 
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Kui V/123 V/153, täsmad Ji3, asmad K anu] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, ‘nu Ek2 
sthana] Or, sthunä K [Il Or, om. K 


$S 3.13.2 

yât présitä vârunenâc chibharn samävalgata | 

tâd äpnod fndro vo yatis tâsmad âpo ânu sthana || 

«When, sent forth by Varuna, ye thereupon quickly skipped together, then Indra obtained you as 


ve went; therefore are ve waters afterward. » 


a. L'expression varunena presitah «versées par Varuna» n’est attestée 
ailleurs que dans un passage de la seule PS, qui confirme que les eaux en 
question sont celles de la consécration royale: 


PS 14.1.7 

varunena presita yanti $éubhra utsarn devir dadhate ya ‘hiranyayam | 

ya brahmana punate samvidanäs ta na apo rajasüuya avantu || 

« Versées par Varuna, les belles coulent, les déesses qui confèrent le puits doré, qui se 


purifient grâce à la formule, concordantes : que ces eaux-là, qui créent le roi, nous aident !. » 


Le modèle mythique est celui de la consécration royale d’Indra par Varuna; 
voir PROFERES 2007, p.106 et 110-111, pour le récit de cette consécration en 
RV 10.124.7-8. Plus haut, PS 3.1 fait également référence au motif du roi élu, 
à l’image d’Indra, avec l’approbation de Varuna. 

Une expression comparable se présente dans un hymne pour la pluie, 
figurant dans la seule PS: 2.40.1d ksipra rajña varunena prasatah «[Les eaux] 
rapides, mises en branle par le roi Varuna». Tout comme le roi divin Varuna 
déverse les pluies depuis le ciel (ZEHNDER 1999, p.103; PROFERES 2007, p.79; 
MACDONELL 1897, p.25), le roi humain était tenu pour garant de l’arrivée des 
pluies sur terre pour la prospérité de son territoire (SCHLERATH 1960, p.152; 
PROFERES 2007, p. 79-80). Comme Indra ici, il les reçoit sur sa tête lors de 
sa consécration, et espère continuer à les recevoir sur terre durant son règne. 
Qu'il s’agit non seulement des eaux de la consécration, mais aussi de la pluie 
en connexion avec Varuna, est encore suggéré par le parallèle à notre strophe 
dans la MS, qui lit sampracyutah au lieu de presitah. sampracyuta- «déversé » 
dérive de la même racine que le causatif 4 cyavaya- «puiser», employé pour 
l’action des dieux qui tirent vers le haut le seau d’eau divin destiné à être 
renversé sur terre par Varuna (parfois par d’autres dieux) (voir KUIPER 1972, 
p.148; WITZEL 1996, p.533-534). sampracyuta- s'emploie quant à lui pour 
cette seconde action, le déversement qui suit le puisage. 

d. Le jeu repose ici sur l'interprétation du nom dp/äp- comme identique 
à un nom racine *äp- «obtention», de la racine äp- «obtenir», attestée à 
l’imparfait dans le pada précédent. Ce nom racine aurait valeur de nom d’action 
ou d’abstrait sur le modèle de käs- «toux (fait de tousser)», bhä- «lueur (fait de 
briller)», bhraj- «éclat (fait de briller) ». L’AV témoigne parfois de la création de 
nouveaux noms racine avec valeur de noms d’action, inconnus du RV, comme 


3.4.3 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 186 


nft- «danse (fait de danser)», et de la réinterprétation avec valeur de nom 
d'action de plusieurs noms racines connus du RV (voir SCHINDLER 1972, p.14, 
34, 36, 56): ja- «descendance» (RV «enfant»), ydj- «attelage» (RV «qui est 
attelé», «compagnon», etc.)», rüh- «montée, hausse, fait de monter» (RV 
«pousse, rejeton» ). 


3.4.3. $$S 3.13.3; KS 39.2; MS 2.13.1; TS 5.6.1.3 


apakämarñ syandamänä (8x) 
avivarata vo hi kam | (8) 
indro vah $aktibhir devis (8%) 
tasmäd var näma vo hi kam || (8) 


Alors que vous dévaliez contre [son] gré, 

il vous a de fait [dé|bloquées, 

Indra, grâce à ses pouvoirs, vous les déesses. 

C’est pourquoi «Eau-blocage» est de fait votre nom. 


When you were cascading against his will, 

he indeed [un|blocked you, 

Indra, by his powers, you the goddesses. 
That's why your name is indeed “Block-Water”. 


apakäamär] Or, apakämarn K syandamänä] Or, sindamäna K avivarata] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, avivarata Ji3, avevrata K [| Or, om K éaktibhir| Or, saktabhir K 
devis] Or, devai K tasmäd var] Or, tasmära K näma] nnäma Or, näma K |] Or, om. 
K 

$S 3.13.3 


apakamäm syândamana âvivarata vo hf kam | 
fndro vah sâktibhir devis tâsmäd vâr nâma vo hitâm || 
«As ye were flowing perversely, since Indra verily hindered you by his powers, you, ye divine ones, 


therefore the name water is assigned you. » 


ab. Ici, le récit classique est inversé: les eaux coulent contre leur gré ou 
contre le gré d’Indra, et Indra les bloque, tandis que normalement les eaux sont 
bloquées par le serpent Vrtra, et libérées par Indra, comme dans la première 
strophe. En même temps, le préverbe dpa du pada a rappelle le verbe préverbé 
dpa-vr- qui à l’actif signifie «ouvrir, découvrir», verbe employé spécifiquement 
pour désigner l’action d’Indra lors qu’il libère les eaux dans le mythe apparenté 
de la caverne de Vala. D’un autre côté, dvivarata, aoriste redoublé du présent 
moyen vardyate, ne signifie jamais autre chose que «bloquer» (JAMISON 1983, 
p.98). Toutes les occurrences de cet aoriste dans l’AV ont ce sens: 


$S 6.85.1 (—$S 10.3.5, PS 16.63.5 et 19.6.1) 


varan6 varayata ayärn dev vânaspâtih | 
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yäksmo y6 asminn âvistas tâm u devä avivaran 24 || 
«The varand, this divine forest-tree, shall ward off; the yéksma that has entered into this 


man — that have the gods warded off. » 


On trouve aussi la formule attestée uniquement dans la PS (1.44.14/20.23.8d) 
udneväagnim avrvare «J’ai bloqué [l’entité nocive] comme le feu avec l’eau». La 
dernière occurrence présente le préverbe péri: 


PS 12.5.8cd 
te $usyantv apa dävad ivagneh paryavivaratha enan || 
«Qu'ils partent en se desséchant, comme devant la conflagration du feu: tu les a bloqués 


tout autour.» 


Cependant, la strophe étudiée ici doit en réalité faire référence à un autre exploit 
d’Indra, beaucoup moins célèbre que celui de la libération des eaux, dans lequel 
Indra bloque effectivement un fleuve pour permettre à Turvasa et Yadu, qui 
étaient incapables de nager, de traverser: 


RV 2.15.5 

sâ Im mahfn dhûnim étor aramnät s6 asnätfn apärayat svasti | 

tâ utsnäya rayfm abhf prâ tasthuh sémasya tâ mâda fndras cakära || 

«Er brachte den grofen Strom in seinem Laufe zum Stillstand, er brachte die 
Nichtschwimmer heil hinüber. Dem Wasser entstiegen zogen diese auf Reichtum aus. 
—Im Rausche des Soma hat das Indra getan» (G), «He stopped the great, tumultuous 
(river) from going. He made the non-bathers cross over safely. Having risen from this 
bath, they set out toward wealth. —In soma’s exhilaration Indra did these things » 


(J-B). 


Le poête joue avec les attentes de l’auditeur, plus habitué à entendre le mythe 
d’Indra libérant les eaux, qui apparaît dans la première strophe. L’adverbe 
apakamäm «contre son gré» lui-même évoque l’emploi, dans les récits de la 
libération des eaux, d’adverbes de sens opposé signifiant «selon leur gré». Par 
exemple, dans l’hymne du RV que je viens de citer, chaque strophe est dédiée 
à la description de divers exploits d’Indra; la troisième strophe, qui raconte la 
libération des eaux, emploie l’expression vftha «selon leur plaisir». De même, 
dans la strophe suivante de l'hymne étudié ici, la $S lit yathavasdm «selon 
leur volonté». Il est possible que l’intention du poête était précisément de faire 
entendre deux phrases et deux mythes simultanément, à la manière d’un $lesa, 
dont la pratique commence dès le RV (voir plus haut la discussion sous chapitre 
IL.5.3.1), en jouant sur l’association dans l’esprit de l’auditeur de dpa avec une 
forme verbale de var- au sens de «débloquer». 





324 Cette forme active de l’aoriste, qui apparaît juste après le subjonctif présent moyen du même 
causatif, est soit un pis-aller pour conserver huit syllabes, soit un indice du remplacement ultérieur 
de vardyate par vardyati. La PS, en dehors du parallèle à ce passage, n’atteste que du moyen 


attendu. 
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d. Ici, le jeu étymologique relie la racine var- «couvrir» à vär- «eau», 
ce dernier étant conçu comme identique à un nom racine. Ce nom racine 
est effectivement attesté en RV 1.132.3bc: ..….varam dkrnvata kséyam rtésya 
var asi ksäyam «...sie (dich) zum Schirmer (?) des Hauses machten. Du bist 
der Schirmer (?) des Hauses des Gesetzes» (G), «...they [—sacrificers| made 
(you), the shield, as a peaceful dwelling for themselves —you are the shield 
of truth, a peaceful dwelling» (J-B). Quelques doutes sur la formation du 
mot vär- sont exprimés par SCHINDLER (1972, p.44). Voir le commentaire 
de JAMISON*®: «The crux in be is the pair väram (b), vär (c). Since the 
former is an obj. of dkrnvata and the latter a (possible) subj. of si, an analysis 
as a masc. (or at least gendered) root noun suggests itself, but such a noun 
has at best à precarious existence (see Schindler WurNom s.v.). Nonetheless, 
I think it must be posited here; the other solutions, which include taking the 
two forms to two separate stems (see, e.g., Gr, Lub) or decomposing them 
into va + a... (Hoffmann apud Schindler, WG), do too much violence to the 
patterns of Atyasti meter. With Ge and Re in their separate ways (“Schirmer(?)” 
“protecteur”) I take the form to ur ‘cover’ and tr. ‘shield’ (as in X.93.3)». 


3.4.4. 6$ 3.13.4; KS 39.2; MS 2.13.1; TS 5.6.1.3 


eko vo deva upätisthat (97) 
syandamänä upet;ya | (8) 
ud änisur mahir iti (8) 
tasmäd udakam ucyate || (8) 


Un unique dieu se tenait près de vous, 

vous qui dévaliez, après s’être approché, [disant] 
«Elles ont poussé un soupir, les puissantes». 
C’est pourquoi on dit KEau-soupir». 


One unique god was standing near you, 

when you were cascading, having come near, [saying;] 
“They’ve heaved à sigh, the great ones.” 

That’s why one says “Sigh-water.” 


vo] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153,0om. V/123,naK  syandamänäa] Or, sidhamäna K upetyal 
Or, upenyah K anisur] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 K, änisir V/153 mahw] Ek2 V/123 
V/153 K, mmahrr Ek1 Kul [Vä], mahir Ji3 ucyate| K, ucyadhve (Bh.) Or [I] Or, | K 


$S 3.13.4 


éko vo devé ’py atisthat syândamana yathavasâm | 





üd änisur mahir fti tâsmad udakäm ucyate | 
«The one god stood up to you, flowing at [your] will; ’the great ones have breathed up,” said he; 


therefore water is [so] called. » 





929 http://rigvedacommentary.alc.ucla.edu 
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a. Il s’agit évidemment d’Indra, étant donné que toutes les étymologies 
dans cet hymne concernent les exploits de ce dernier. Ce premier hémistiche 
fait écho au passage d’un hymne à Indra du RV, où Indra seul veille sur les 
eaux après les avoir libérées: 


RV 10.104.9ab 

ap6 mahir abhféaster amuñcé ’jägar äsv âdhi devä ékah 

«Du hast die grofen Gewässer von der Schmach erlost; als einziger Gott hast du über 
sie gewacht» (G), «You freed the great waters from their curse, and you, the god, alone 
kept watch over them» (J-B). 


De même, l’expression dev ékah se réfère sans doute aussi à Indra en 
RV 10.51.1 (voir plus loin sous PS 3.12.1a), et probablement à Indra et à 
Agni simultanément en PS 3.39.6. La traduction par «un seul dieu» n’est 
pas satisfaisant. Indra n’est pas simplement le seul dieu présent dans cette 
situation particulière; il est aussi unique, le seul capable des exploits qu’il 
accomplit. On peut comparer cette expression avec le titre royal ekavrsd- 
«taureau unique», commenté plus bas en PS 3.21.1. 

b. $S yathavasém montre que la scène se déroule après la libération des 
eaux par Indra; voir le dernier paragraphe du commentaire à a-b de la strophe 
précédente. 

c. Comme l’a déjà remarqué WHITNEY, la connexion entre üd äanisuh, 
aoriste de wd-ani- «pousser un souffle», et udakd- «eau» vient du fait que 
ce dernier nom supplée le nominatif du thème de base udän- «eau». Pour les 
détails, voir récemment KNOBL 2019, p.6, dans le cadre d’une discussion de 
cet aoriste. Je suis sa traduction pour ce verbe. Säyana (à $S 3.13.4) explique 
le soupir des eaux comme étant un soupir de soulagement après qu’'Indra les a 
libérées; de même, KNOBL attribue à l’imagination poétique cette impression 
que le bruit des eaux fait sur Indra, qui compare ce bruit à un soupir humain. 
J'ajoute que similairement, dans la dernière strophe, les eaux se voient attribuer 
une voix. Pour un résumé de toutes les hypothèses qui ont été avancées pour 
expliquer la respiration particulière des eaux ici, voir KEITH 1914, p.455, note 
1. 

d. J’édite ucyate au lieu de ucyadhve pour le mètre, avec l’appui de K. 
On s'attend logiquement à une forme verbale renvoyant aux eaux, d’où Or 
ucyadhve «vous êtes appelées». KNOBL (2019, p.6, note 23) note que ucyate 
peut s'expliquer par attraction avec le prédicat singulier udakäm, ou bien 
comme une phrase indépendante ayant udakäm pour sujet. 


3.4.5. $$ 3.13.5; KS 35.3, 39.2; MS 2.13.1; TS 5.6.1.3 


apo devir ghrtam id äpa ahur (11) 
agnisomau bibhrat;y äpa it täh | (11) 
tivro raso madhuprcäm arañgama (12) 


à ma pränena saha varcasägan || (11) 
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Ils disent que les eaux sont divines, que les eaux ne sont autre que le beurre. 
Ce sont les eaux seules qui portent Agni et Soma. 

Le suc de celles mêlées de miel, fort [et] efficace, 

vers moi, avec le souffle vital et avec la splendeur, est venu. 


They say the waters are divine, that the waters are ghee itself. 
The waters alone carry Agni and Soma. 

The sharp, effective taste of them, mixed with honey, 

has come to me with life-breath, with splendor. 


devir] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, devir Ji3 id äpa ähur] Or, itäpahur K agnisomaul] 
K, agnisomo Or tah] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, tä Kul K Î] Or, om. K prcäml] 
Or, préäm > mrcam K arañngama à] Or, arañgama K mä] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153K, 
man V/123 [Ja Mal saha] Or, sa K varcasä] Ek1 Ek2 K, varccasa Ji3 Ku1l V/123 
V/153 gan] Or, grharh > gäm K |] Or, | K 


$S 3.13.5 

âpo bhadrä ghrtäm fd âpa äsann agnisémau bibhraty âpa ft tâh | 

tivré râso madhupfcäm arargamä à mä pränéna sah4 vârcasä gamet || 

«The waters [are] excellent; the waters verily were ghee; these waters verily bear Agni-and-Soma; 


may the strong satisfving savor of the honey-mixed come to me along with breath, with splendor. » 


a. Le verbe ah- est attesté le plus souvent dans des expressions du type «dire 
que X est Y», et se construit toujours avec un double accusatif. Il faut donc 
ici comprendre äpah comme un accusatif pluriel, et non comme un nominatif. 
L’accusatif attendu est apdh, mais le RV emploie six fois äpah comme accusatif, 
la $S treize fois. Il n’est pas possible de lire deux phrases nominales suivies d’une 
troisième: « Les eaux sont divines, les eaux ne sont autre que le beurre clarifié, 
ils disent», car l’emploi de ce verbe en incise sans #ti n’est pas attesté, d’après 
mes recherches de ses occurrences dans l’AV. 

d. Il s’agit clairement des eaux de la consécration royale (PROFERES 2007, 
p.80). Ce pada est très proche de PS 3.1.1a, qui ouvre l’hymne pour l'élection 
du roi au début du livre 3. BHATTACHARYA en imprimant varcasa gan avec 
une espace, suggère un injonctif, mais il s’agit probablement à nouveau de 
l’aoriste agan dont l’augment est dissimulé en sandhi, comme en PS 3.1.1. La 
$S a remplacé cette forme par l’optatif présent gamet, moins ambigu. Du point 
de vue du sens, un aoriste exprimant la constatation d’un fait convient mieux 
ici qu'un injonctif, car la strophe suivante exprime la conséquence du fait que 
les eaux sont effectivement venues (sans quoi on ne pourrait ni les voir ni les 
entendre). En outre, la strophe suivante contient également un indicatif aoriste, 
dirpam. 


3.4.6. 6S 3.13.6: KS 35.3: MS 2.13.1; TS 5.6.1.4 


ad it pa$yäm;y uta va érnom;y (11) 
à ma ghoso gachati van m,-äsäm | (11) 
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mene bhejäno amrtasya tarhi (11) 
hiranyavarnä atrpar yada ‘vah || 6 || 4 || (11) 


Dès lors, je vois, ou plutôt j'entends. 

Vers moi le bruit vient, vers moi la voix de celles-ci. 
Je m'imagine avoir reçu une part d’ambroisie alors, 
ô vous couleur d’or, quand je vous ai savourées. 


Only then do I see, or rather hear. 

The sound comes to me, their voice. 

Then I imagine l’ve partaken of ambrosia, 
O gold-colored ones, once l’ve enjoyed you. 


ad it] Or, yadik K pasyämy] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153 K, pasyamy Ji3 érnomy äl 
Or, [énomama Va, érunomya Ja], énumy à K gachati| Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, gacchati 
V/123, gaschad K van] Or, vas K maäsäm] mäsarn Ek1 Kul V/123 V/153, masah Ek2, 
masa Ji3, yasarn K [| Or, om. K  bhejäno] Ek2 Ku1 V/153 K, bheyäno Ek1 Ji3 V/123 
[Ma] amrtasya] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, amr Ji3, mrtasya K tarhi] Ek2 Ji3 Ku1 
V/123 K, tarahi Ekl, ta V/153 varnä] varnna Or, varna K atrparñ] Or, syamarn K 
*vah] pah (Bh.) Or, vaK {||6{|4/[][|r6 || 4 || Ek1 Ek2 Kui,||[4{||r6 || Ji3 V/123, || 
Irellalli vass raz 








$S 3.13.6 

äd ft paéyämy utâ va érnomy à ma ghôso gachati vâñ mäsäm | 

mânye bhejäné amftasya târhi hfranyavarnä âtrparn yadä vah || 

«Then indeed I see, or also hear; unto me comes the noise, to me the voice of them; I think myself 


then to have partaken ambrosia when, ye gold-colored ones, I have enjoyed you. » 


b. À propos de la lecture métrique mä-asam, du pronom enclitique ma 
devant asam, voir AiGr. I $267b: «-à wird alsdann verkürzt; ‘vocalis ante 
vocalem corripitur”…dreisilbiges mäpéh ist mà ‘apéh aus mà äpéh zu lesen». 

c. KÜMMEL (2000, p.360-1) cite ce passage comme attestant un exemple 
du nouveau thème de parfait men- remplaçant l’ancien mamn- du RV. Le 
sens présent de mene est suggéré par le fait qu’on trouve à la place ménye 
dans la $S. KÜMMEL propose un sens de présent étendu ou habituel, qu’on 
pourrait traduire par «J’ai depuis toujours l’impression d’avoir reçu...». Voir la 
traduction de KÜMMEL: «Ich habe (schon immer) gemeint, Anteil bekommen 
zu haben am Unsterblichkeïitstrank, dann, ihr goldfarbigen, wenn ich euch 
(eben) befriedigt hatte». 

d. KÜMMEL (voir pada c) traduit comme si tarp- signifiait «satisfaire», 
ce qui n’est pas exact. Le sens «satisfaire» est propre au thème de causatif 
tarpäya- (JAMISON 1983, p.140-1); il est improbable qu’à côté de ce causatif 
très fréquemment attesté, dont l’aoriste redoublé atitrpat est également attesté 
dans l’AV et ailleurs (JAMISON 1983, p.216), ait existé un autre thème ayant la 
même signification. Il est plus probable qu’à côté du présent actif tfpyati «il se 
réjouit», point de départ selon JAMISON de la formation du causatif tarpdya- et 
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analogique à d’autres verbes de plaisir ayant un présent en -ya- (JAMISON 1983, 
p.140; KULIKOV 2012, p.546), ait existé un autre thème de présent thématique 
*trpdti qui le concurrençait. Ce thème est possiblement attesté dans le participe 
trpét- du RV, attesté seulement comme neutre adverbial, et toujours associé 
à la racine pa- «boire». Ce verbe gouverne un complément au génitif, ce qui 
m'amène à corriger le texte pour le pronom avec valeur de génitif vah, avec 
l'appui de K. KIM (2019) recense en effet le flottement entre -v- et -p- dans sa 
liste des erreurs récurrentes dans les manuscrits de l’Odisha. Un cas similaire 
se produit plus bas en PS 3.13.5, et ce genre de variante est connu de façon 
générale dans les textes védiques (Ved. Var. IT $8198-200). Enfin, l'erreur n’est 
pas surprenante si l’on prend en compte la récurrence de äpah dans cet hymne. 

Les eaux sont dorées parce que mêlées au le beurre fondu, au miel, etc.au 
cours de l’abhiseka (PROFERES 2007, p.78). 


3.5. POUR CONFONDRE LES PENSÉES DE L'ARMÉE ENNEMIE 


La racine moh- «confondre», ainsi que le mot cittd «pensée», apparaissent 
dans toutes les strophes de cet hymne, excepté la dernière. WHITNEY (à $S 
3.2) suppose que cette dernière strophe constitue un ajout, parce qu’elle ne 
contient pas les deux mots clef mentionnés, et qu’elle introduit de surcroît les 
Marut. Néanmoins, cette strophe reste cohérente avec le reste de l’hymne par 
son allusion au mythe de Svarbhänu, amorcée dans l’avant-dernière strophe. 
En réalité, ces deux dernières strophes sont à mettre en parallèle avec deux 
strophes du RV: 


RV 5.40.5-6 

yât tva sürya svärbhänus tämasävidhyad äsuräh | 

äksetravid yâtha mugdhé bhüvanany adidhayuh || 5) || 

svàrbhänor âdha yäd indra mayä avé div värtamäna avähan | 

gülhâr sûryarh tâmasäpavratena turfyena brâhmanävindad âtrih || 6 || 

«5. Als dich, Sürya, der asurische Svarbhänu mit Finsternis geschlagen hatte, da schauten 
die Geschôpfe aus wie ein Verirrter, der nicht ortskundig ist. 

6. Damals als du, Indra, die Zaubereïen des Svarbhänu, die unter dem Himmel vor sich 
gingen, zerstôrtest, da fand Atri mit dem vierten Zauberspruch die von der ungesetzlichen 
Finsternis verhüllte Sonne» (G); 

5.« When, o Sun, Svarbhänu Asura pierced you with darkness, like a befuddled man not 
knowing the territory did the living beings perceive. 

6. Then, o Indra, when you smashed down from heaven the circling magic spells of 
Svarbhänu, Atri with the fourth formulation found the sun, hidden by darkness because 


of (an act) contrary to commandment» (J-B). 


À la strophe 5 fait écho dans l’hymne étudié ici le syntagme fémasa vyadh- 
, et à la strophe 6 le syntagme fémasäpavratena guh- (6c). En outre, l’état 
«confus» (mugdh&-) des êtres décrits dans la strophe 5 du passage du RV est 
précisément l’état souhaité pour l’armée ennemie dans la strophe 6 de l’hymne 
étudié ici, même si les termes employés diffèrent. JAMISON (1991) soutient que 
Svarbhänu, qui «a percé le soleil avec l'obscurité» (süryarmñ tamasavidhyat), 
est une forme d’Agni. Au plan mythique, il punit le soleil pour son inceste; au 
plan naturel, il occasionne l’éclipse du soleil. C’est Agni qui sème la confusion 
dans l’armée ennemie au début de l’hymne étudié ici, rédigé en mètre tristubh. 
La fin de l’hymne reprend ce mètre en même temps qu'elle fait retour sur 
l'intervention d’Agni, avec des allusions qui peuvent paraître énigmatiques. 
On souhaite mettre les ennemis en déroute, susciter en eux la panique et, à 
la faveur de l’obscurité, nuire à leur capacité de se coordonner; or, l’éclipse 
est un événement qui pourrait conduire à un tel résultat. Celle-ci est un lien 
intermédiaire, car le poète ne formule pas simplement le souhait qu’une éclipse 
se produise. L'idée clef du mythe, celle de «percer avec l’obscurité», est ici 
formulée d’une manière nouvelle: Apva d’abord, puis les Maruts, prennent la 
place d’Agni en tant que sujet; quant à l’objet, il ne s’agit plus du soleil, mais 
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de l’armée ennemie. L’obscurité qui cache le soleil finit par cacher l’armée elle- 
même. 

L’hymne est employé avec l’hymne suivant en Kau$S 1417-21, où ils 
sont tous deux qualifiés de mohanäani «qui confondent». Pour une discussion 
de l’évolution de cette catégorie rituelle, qui renvoie plutôt aux illusions 
séductrices dans la littérature ultérieure, voir GOUDRIAAN 1978, p.369-373. 
Les instructions du KausS n’ont pas de lien précis avec le texte de l’hymne, 
mis à part une offrande à Apva. 


Résumé (1) Agni est exhorté à attaquer les ennemis et à semer la confusion 
dans leur camp jusqu’à ce qu’ils renoncent à combattre. (2) On constate qu’Agni 
a réussi à produire la confusion chez les ennemis, et maintenant il va les 
disperser. (3) On exhorte Indra à venir à l’aide pour détruire les ennemis 
par le pouvoir du feu et du vent. (4) On s’adresse directement aux intentions 
des ennemis avec des vocatifs, en exhortant celles-ci à se confondre, et on 
exhorte une divinité dont le nom n’est pas précisé à les détruire. (5) La déesse 
Apva est exhortée à produire la panique chez les ennemis, et à les «percer 
avec l'obscurité». (6) Les Marut sont exhortés à cacher par l’obscurité l’armée 
ennemie. 


Métrique 1, 5-6 tristubh; 2-4 anustubh. 


3.5.1. $S 3.2.1; PS 3.6.1 


agnir no dütah prat;y etu $atrün (11) 
pratidahann abhisastim arätim | (11%) 
sa cittani mohayatu paresarm (11%) 
nihastärné ca krnavaj jätavedäh || (11) 


Qu’Agni le messager aille à la rencontre de nos ennemis, 
brûlant face à la malédiction, à l’hostilité. 

Qu'il confonde les pensées des adversaires, 

et Jatavedas retiendra leurs mains. 


Let Agni the messenger go meet our enemies, 
meeting curse and hostility with flames. 

Let him confuse the thoughts of the adversaries, 
and Jätavedas will hold down their hands. 


etu] Or, eta K  éatrün] Or, $atin K pratidahann] Ji8 V/123 V/153 K, pratidaharnn Ek1 
Ek2 Kul [Ja Väl] abhi$astim] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, abhisastiram Ji3 [| Or, 
om. K cittani] Or, cittärn K mohayatu] Or, mohitu K nihastärné] Or, nihastas K 
krnavai] V/123 K, krnuvaj Ek1 Ji3 Ku1 V/153 [Mal], krnvaj Ek2, [krunuvaj Jal],[krvaj Va] 
jätavedäh] Or, jätavedah K ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3, om. K 


$S 3.2.1 
agnfr no dütäh prâtyetu vidvân pratidähann abhféastim âratim | 


sâ cittäni mohayatu pâresärn nfrhastärné ca krnavaj jätâvedah || 
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«Let Agni our messenger, knowing, go against [them], burning against the imprecator, the niggard; 


let him confound the intents of our adversaries; and may Jatavedas make them handless. » 


a. Le pronom nah est enclitique et donc en deuxième position, 
conformément à la loi de WACKERNAGEL,; il ne porte pas nécessairement 
sur dütah, comme WHITNEY l'interprète dans la $S. Je traduis en le faisant 
porter sur $atrün, comme plus loin en 3.6.1a agnir no vidvan praty etu $atrun 
«Qu’Agni l’avisé aille contre nos ennemis». 

b. WHITNEY traduit abhisasti- et drati- comme des noms d’agent, mais il 
convient plutôt de les traduire comme des abstraits, ce qu’ils sont, malgré la 
ligne floue qui sépare les abstraits des abstraits personnifiés dans les hymnes 
védiques. On peut comparer les traductions que WHITNEY donne d’autres 
passages dans lequel la qualité d’abstrait de abht$asti- «malédiction» est plus 
nette: 


$S 7.53.1ab (PS 20.7.4ab) 
amutrabhüyäd 4dhi yäd yamäsya bfhaspate abhi$aster âmuñcah 
«When thou, O Brihaspati, didst release [us] from Vama”s otherworld existence, from 


malediction. » 


$S 12.5.58 
âghnye padavir bhava brähmanäsyabhiéastya || 


«O inviolable one, become thou the guide of the Brahman out of imprecation. » 


De même, en RV 3.30.1c: titiksante abhi$astim jénanam «Ils endurent la 
médisance des gens». 

Quant à l'abstrait drati- «hostilité» (EWAia sous rati-: drati- 
«Feindseligkeit, Mifgunst, Unhold(in)») et son l’emploi dans le RV, voir 
SCHNEIDER 1971, p.40-60. Sa personnification est indéniable dans certains 
passages : 


RV 10.174.2ab (—$S 1.29.2ab/PS 1.11.2ab) 
abhivitya sapâtnän abhf yâ no ârätayah | 


«Ayant renversé les rivaux, ayant renversé ceux qui nous sont hostiles. » 


De même, drati- est mis sur le même plan qu’un participe présent en PS 1.78.1d: 
ma radhama dvisate mo arataye «Puissions-nous ne pas être soumis à celui qui 
hait, ni à celui qui est hostile». Néanmoins, comme il figure à côté de l’abstrait 
abhi$asti- dans la strophe étudiée ici, je traduis érati- par un abstrait. 

d. Notre pada est identique à celui de la première strophe de l’hymne 
suivant, PS 3.6.1d—$S 3.2.1d. Dans les deux cas, la $$S lit nirhasta- (AV+) 
contre nihasta- dans Or et K. Par contre, si on regarde les autres occurrences de 
nirhasta- dans la $S, Or et K lisent également nirhasta- ($S 6.65.2/PS 19.11.14; 
$S 6.66.1-3/PS 19.11.10,12-13). Des variantes du genre de nirahasta-, niruhasta- 
,etc., amènent BHATTACHARYA à mettre un * pour l'occurrence en PS 19.11.10. 
Il serait défendable de corriger la présente occurrence en nirhasta-, mais étant 
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donnée l’unanimité de Or et de K, je préfère laisser nihasta-, isolé dans ce 
livre 3. Le mot s’analyse comme un bahuvrihi signifiant littéralement «qui a 
les mains en bas». Il serait aussi possible de segmenter la séquence en deux 
mots dont le premier serait le préverbe du verbe préverbé ni-kar- «mettre bas, 
rabaisser, maîtriser» et le second, hastan, son complément d'objet direct. Mais 
je ne trouve pas d’attestation de ce verbe avec le nom d’une partie du corps pour 
objet; l’objet est toujours une personne. En outre, l’accent unique dans la $S 
ne permet pas de lire dans cette séquence autre chose qu’un composé. nihasta- 
est donc l’épithète de l’ennemi qui ne peut pas lever ses mains pour manier 
l’arc, tout comme l’ennemi nirhasta- «aux mains arrachées, sans mains». Dans 
la construction avec kr- «faire, rendre», c’est donc le sujet qui retient l’ennemi 
dans l’etat décrit par le bahuvwrtihi, en l'occurrence qui lui retient les mains. 

En outre, l'emploi du préverbe nf est justifié dans ce contexte. Le souhait 
exprimé ici relève du riche inventaire des rites magiques de l’antiquité visant 
à ligoter ou à retenir les adversaires, décrit dans SADOVSKI 2012. La présence 
du préverbe nt «vers le bas», ou de ses correspondants dans d’autres langues, 
est une constante dans les formules de ce genre (SADOVSKI 2012, p.335). Des 
souhaits comparables se rencontrent notamment dans l’Avesta, également dans 
en contexte martial (p.341-2). Le préverbe ni «vers le bas» est attesté dans 
ce contexte en RV 10.34.14c: ni vo nù manyür visatam dratih «Euer Groll 
und eure Ungunst soll sich jetzt legen» (G), «Let your battle fury now settle 
down, your hostility» (J-B). Cet emploi de nf pour décrire la cessation des 
hostilités s'oppose à dd «vers le haut», qui décrit la position des armes prêtes 
à combattre: 


RV 10.103.10ab (—$S 5.20.8ab/PS 9.27.6ab 

üd dharsaya maghavann âyudhäny üt sâtvanäm mämakânäm mânämsi 

«Mach, du Gabenreicher, die Waffen, mache die Herzen meiner Krieger kampffroh, 
die Siegeskräfte der Streitrosse, o Vrtratôter!» (G), «Make our weapons bristle up, o 


bounteous one—up the minds of my own little warriors» (J-B). 


Le mot hdsta- forme un certain nombre de composés avec un préverbe pour 
premier membre. On a parihastd-, épithète de l’amulette qui se porte autour 
du poignet dans l’AV: le sanskrit classique connaît ud-dhasta-, ava-hasta- et 
apa-hasta-. On peut aussi comparer nikilbisd- (RV+), que GRASSMANN (s.v., 
«Entsündigung») analyse «von ni—nts und kälbisa-»; WHITNEY le traduit 
en $S 5.17.11 par «freedom of offense». On peut citer d’autres exemples tels 
que $S 3.25.4 némanyu- «with fury allayed» et $S 6.55.2 nivatd- «windless». 
Dans le RV, on trouve l’épithète a-hastd «sans mains», qui désigne le démon- 
serpent Vrtra (RV 1.32.7 et 3.30.8), et puisque tout ennemi peut être assimilé 
à une puissance démoniaque, n#rhasta-/nihasta- pourrait rappeler le combat 
mythique d’Indra contre Vrtra. 

Le contexte des autres occurrences de nfrhasta- dans l'hymne $S 6.65-66/PS 
19.11 est celui d’ennemis armés d’arcs; le but de l’hymne est de priver ceux-ci 
de leurs mains ou de leurs bras. Mais il y a deux manières de décrire cette 
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privation. Soit on leur tranche les bras, soit on les fait baisser les bras. Dans le 
premier cas: 


$S 6.65.2 

nirhastebhyo nairhastärn yârh devah $ârum âsyatha | 

vrécämi $âtrünarn bähün anéna havisähäm || 

«The handless shaft, O gods, which ye cast at the handless ones—I hew [off] the arms 


of the foes with this oblation. » 


On peut comparer l’épithète chinnahasta- «aux mains tranchées» en PS 
5.10.9c. Dans le second cas: 


$S 6.65.1 
äva manyüûr âväyatäva bähü manoyüja | 


«Down [be] the fury, down the drawn [arrow], down the two mind-yoked arms.» 


$S 6.66.3 
nirhastaäh santu $âtravé ’ñgaisarn mlapayamasi | 


«Handless be the foes; their limbs we make to relax.» 


On peut comparer $S 8.8.20a/PS 16.30.10a dua padyantäm esam dyudhani 
«Que tombent les armes de ceux-là». L'idée de retenir les mains de l’adversaire 
se rencontre aussi dans un hymne pour gagner aux dés: 


PS 1.49.3ab 
ubhau hastau pratidivno brahmanäapombhämasi | 


«Nous attachons avec une formule les deux mains du joueur rival. » 


3.5.2. $S 3.2.2 


ayam agnir amümuhad (8) 
yäni cittani vo hrdi | (8) 
vi vo ‘dhamät;y okasah (8) 
pra vo dhamäti sarvatah |] (8) 


Agni que voici à fait se confondre 

les pensées qui sont dans votre cœur. 

Son souffle vous dispersera loin de [notre] maison, 
son souffle vous chassera de partout. 


Agni here has made confused 

the thoughts which are in your heart. 
He will blow you away from [our] house, 
he will blow you out from everywhere. 


amümubad] Or, amümühad K  hrdi] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, hr{-}di V/123 Î] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153, | Kul,om. K  ‘dhamäty (Bh.)] dhamänäty Or, dhamätvK vol 
Or,boK  dhamäti] Or, dhamätu K  sarvatah] Or, sarvatä K [|] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 


V/153, | Ji3, om. K 
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$s 3.2.2 

ayâm agnfr amümuhad yâni cittäni vo hrdi | 

vi vo dhamatv 6kasah prâ vo dhamatu sarvâtah || 

«Agni here hath confounded the intents that are in your heart; let him blow you away from [our] 


home; let him blow you forth in every direction. » 


c. De quelle maison est-il question: de celle du locuteur de l’hymne, ou 
de celle de l'interlocuteur? Les autres occurrences de cet ablatif dans l’AV 
montrent qu’il s’agit toujours de celle du locuteur: 


PS 1.60.1cd (PS 19.39.7ab) 
sapatni na$yatad ito dürarñh gacchadhy okasah || 


«0 rivale, disparaîs d'ici, pars loin de la maison. » 


PS 1.60.2cd 
atho sapatnnh sasahai yathaä na$yaty okasah || 


«Et ensuite, puissé-je triompher de la rivale, de sorte qu’elle disparaisse de la maison. » 


$S 6.75.1ab (PS 19.15.7ab) 
nfr amüm nuda 6kasah sapâtno yâh prtanyâti | 


«Pousse celui-là hors de la maison, le rival qui cherche un conflit. » 


Dans tous ces passages, l’ennemi appartient à la même maison que le locuteur, 
qu’il s'agisse d’une épouse rivale de la locutrice ou d’un homme de la même 
famille ou communauté qui prétend à la même position d’autorité que le 
locuteur. 

BERGAIGNE et HENRY (1890, p.139) suggèrent un sens métaphorique de 
«maison» et traduisent «hors de vous». 

Je ne saurais pas expliquer pourquoi Or insère la syllabe -na- dans le 
subjonctif dhamati. Peut-être y a-t-il confusion avec le thème de présent dnati 
«il respire», attesté à partir de l’AV. On rencontre la séquence phonétique - 
näaty o- en PS 5.22.2b stabhnaty ojaso jayamaäanah, mais c’est très éloigné du 
présent passage. 


3.5.3. $S 3.2.3. cd: $S 3.1.5cd; PS 3.6.5cd. c seulement: PS 5.20.1c,5c, 


19.41.6c 
indra cittäni mohaya- (8) 
-arvaäg äküt;ya adhi | (8) 
agner vätasya dhräj;yà (8x) 
tän visüco vi näsaya || (8) 


Ô Indra, fais se confondre leurs pensées! 

[Viens] par ici, loin de leur dessein. 

Sous l’impulsion du feu et du vent, 

fais-les disparaître au loin, dispersés dans toutes les directions. 
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O Indra, make their thoughts confused! 
[Come] over here, away from their plan. 
With a gust of fire, of wind, 

scatter them apart in all directions. 


mohayä] Or, vohaya K akütya] Or, äküdya K adhi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, adht 
Ji3, dhiK {|JOr,om K ||] Or, om. K 


$S 3.2.3 

indra cittäni mohâyann arvän âkütya cara | 

agnér vâtasya dhräjya täân visüco vi näsaya || 

«O Indra! confounding [their] intents, move hitherward with [their] design; with the blast of fire, 


of wind, make them disappear, scattering. » 


b. La forme d’ablatif akütyah montre que la déclinaison de äküti- a subi 
l'influence du type dev, tout comme bhümi- qui dans le RV ne forme que le 
génitif/ablatif singulier bhümyah (voir AiGr. III $68aua). De même, le locatif 
äkatyam attesté en $S 5.24.1-17 et en PS 15.7.1 suit le type devi., car le locatif 
de ce nom en -i- bref serait *akütau. 

Je sous-entends ici impératif d’un verbe de mouvement ici (explicite dans 
la $S), avec l’adverbe arvak, «vers ici», sur le modèle des deux autres impératifs 
adressés à Indra dans la strophe. La version de la $$, qui a un instrumental 
au lieu d’un ablatif, prête à plus de possibilités d'interprétation: WHITNEY 
glose sa traduction de la $S «move hitherward with [their] design» par «take 
away their design», et BLOOMFIELD (1897, p.122) traduit «come hither with 
thy (own) plan». Il s’agit plutôt d'inciter Indra à venir du côté du locuteur 
de l’hymne et à ne pas s’associer aux desseins des ennemis, ces derniers étant 
également susceptibles d'appeler le dieu à l’aide. 


3.5.4. $S 3.24 


vy esäm akütaya lita- (8) 
-atho cittäni muhyata | (8) 
atho yad adyaisärn hrdi (8x) 
tad esärh pari nir jahi || (8) 


Ô vous qui êtes leurs desseins, dispersez-vous! 
Et vous, pensées, soyez confuses! 

Et ce qui est aujourd’hui dans leur cœur, 
expulse-le tout à fait hors d’eux. 

O plans of theirs, disperse! 

And, O thoughts, get confused! 

And what is in their heart today, 

smash it fully out of them! 


vy esam] Or, visäam K  aäkütayal Or, äkütuya K ‘itatho (Bh.)] itta atho Ek1 Kul, ittätho 
Ek2 Ji3 V/123 V/153, thaäto K mubhyata] K, muhyatah Or adyaisar] Or, [adyesarn 
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Va], adresä K hrdi] Or, hrta K 
tad] Or, tar K nir] Or, vir K 1] Or, | K 


$S 3.2.4 

vy àkütaya esäm itâtho cittâni muhyata | 

âtho yäd adyâisarh hrdi tâd esarh pâri nir jahi || 

«Go asunder, ye designs of them; also, ve intents, be confounded; also what is today in their heart, 


that smite thou out from them. » 


a. La séquence itta de Or est due à l’anticipation de cittani qui suit 
immédiatement. 
b. Bh. ‘muhyata, mais l'allongement attesté dans K n’a rien d’irrecevable. 


3.5.5. RV 10.103.12; $S 3.2.5; SV 2.1211; VS 17.44 


amisamn cittäni pratimohayantr (127) 
grhänä,ñgäny ap,ve parehi | (11) 
abhi prehi nir daha hrtsu $okair (11) 
grähyämitrams tamasä vidhya éatrün || (11) 


Faisant se confondre en retour les pensées de ceux-là, 

saisis-toi de leurs membres, Ô Panique, pars au loin! 

Avance contre [eux], brûle[-les] avec des souffrances 
jusqu’au fond de leurs cœurs, 

perce de paralysie ceux qui sont hors de l’alliance, 
[perce] d’obscurité les ennemis! 


Turning confusion back on the thoughts of those yonder, 

seize their limbs, O Panic, go far away! 

Go forth against [them], burn [them] deep in their hearts with pains, 
pierce the unallied with paralysis, the enemies with darkness! 


pratimohayanti] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, pratimohayanti Ji3, pratimodayantt K 
grhänäñgany| Ek1 Ek2 Ji3 V/153, grhanamgany Kul V/123, grhänangany K apve] K, 
apave Ek1, apyave Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 éokair] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 
K, [sokain Ja Väl], kair Ji3 g'ähyämitrarns| Or, grähyämitras K vidhya] Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153 K, vidhi Ku1  éatrün] Or, satin K ||] Or, | K 


$S 3.2.5 

amisarn cittäni pratimohäyantr grhänâängäny apve pârehi | 

abhf préhi nfr daha hrtsû $6kair grähyämitrarns tâmasa vidhya $âtrün || 

«Confounding the intents of those yonder, seizing their limbs, O Apvaä, go away; go forth against 
[them] ; consume [them] in their hearts with pangs; pierce the enemies with seizure, the foes with 


darkness. » 


a. Comme le remarque WHITNEY à propos de la $$, la forme alternative 
cittä pour cittäni aurait réduit le nombre de syllabes pour en faire une ligne 
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de tristubh classique, mais partout ailleurs dans cet hymne c’est cittäni qui est 
attesté. 

b. WHITNEY voit ici un participe aoriste féminin grhanä- suivant la 
suggestion de GRASSMANN. Je l’analyse pour ma part comme l'impératif 
de grah- «saisir», en suivant les traductions respectives de GELDNER et de 
JAMISON et BRERETON du parallèle rgvédique: 


RV 10.103.12 

amisarn cittâm pratilobhäyantr grhänâñgany apve pârehi | 

abhi préhi nfr daha hrtsû $6kair andhénamitras tâmasa sacantam || 

«Jener Sinn verwirrend, pack, Apvä, ihre Glieder und geh (mit ihnen) ab! Geh drauf, 
versenge sie in ihrem Herzen mit Glut; die Feinde sollen in der stockdunklen Finsternis 
stecken!» (G), «Confusing the perception of those yonder, seize their limbs, o Lady 
Panic, and go away. Go forth against them; with flames burn them in their hearts. Let 


those without alliance keep company with blind darkness» (J-B). 


Or apyave pourrait aussi être lu apvave. Il n’y a pas de distinction dans les 
manuscrits entre -y- et -v- comme second signe d’une double consonne dans les 
manuscrits. 

Voir HOFFMANN 1955—1975 sur Apvä, la déesse «Panique», ou la peur 
panique personnifiée qui saisit et paralyse. 

c. Par contraste avec RV 10.103.12c (cité sous b), l’'AV remplace l’épithète 
de l'obscurité, «aveugle» (andhü-), par un second complément du verbe 
(grähyä), et ajoute un second objet ($dträün). grähi-, le «saisissement», est 
personnifié sous la forme d’une démone en RV 10.161.1 et à maintes reprises 
dans l’AV: on retrouve dans ce mot la racine grah- de l'impératif grhana. 
La construction rgvédique de témasa avec sacantam est remplacée par une 
construction avec vyadh- renvoyant à la formule verbale caractéristique du 
mythe de Svarbhänu (JAMISON 1991, p.267-272), une forme d’Agni qui 
provoque l’éclipse du soleil, comme déjà expliqué dans l’introduction. Cette 
strophe mêle l’action d’Apva, le saisissement, avec celle d’Agni, la brûlure et 
le perçage par l'obscurité d’Agni. 


3.5.6. RVKh 10.103.1; $S 3.2.6; SV 2.1210; VS 17.47 


asau ya sena marutah paresam (11) 
asmän abhy aity ojasä spardhamäna | (11) 
tam guhata tamasäpavratena (11) 
yathai.säm anyo anyam na janät || 6 || 5 || anuvaka 1 || (11) 


Cette armée-là, Ô Maruts, celle des adversaires 

qui vient contre nous, rivalisant de puissance, 

cachez-la avec l’obscurité contre-nature, 

de façon à ce que parmi eux l’un ne reconnaisse plus l’autre. 


That army over there, O Maruts, the adversaries’ one 
which is coming at us, contesting by force, 
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hide it with an unnatural darkness, 
so that one of them may not recognize another. 


asau] Or, asü K  paresam] Or, > paremäm K  asmän (Bh. ‘)] K, asmäd Or  abhy aityl 
Or, abhedy K [| Or, om. K  tamasä] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 [> tapasa Val, tapasa 
Ek2 K yathaisäm] Or, athaisäm K anyar] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153 K, nya V/123 
[Ma] na jänät] jänän Or [Ma Va}, vyajänam [Bar. vyarnanäm| K [16 || 5 || anuvaka 1 
Wire s (me 8ke, [15{lr6 {fa 1 [lois (fr 6] 5 [la 1 | Kun, || 5 {fr 6 |] v/128, || 
r5/[5/la1]}|| V/158,2a5:K 




















$S 3.2.6 

asäu yâ séna marutah pâresäm asmän âity abhy 6jasä spärdhamänä | 

tâm vidhyata tâmasäpavratena yâthaisäm any6 anyâr né jänât || 

«Yonder army of our adversaries, O Maruts, that comes contending against us with force —pierce 


ye it with baffling darkness, that one of them may not know another. » 


c. À la place de $S vidhyata, la PS lit guhata. Les autres parallèles lisent 
gühata, impératif présent actif de guh- «cacher». guhata s’analyse comme 
Pinjonctif ou l’impératif de l’aoriste radical de cette racine (HILL 2007, 
p-134-136), attesté avec le même complément témas- en RV 8.6.17c témobhir 
indra tém guhah «den versenktest du in Finsternis, o Indra» (G), «that one, 
o Indra, you hid with shades of darkness» (J-B). 

Je traduis ici dpavrata- d’après le sens de vratd comme désignation du 
cours naturel que suit un élément du monde, ou la loi naturelle assurée 
par une divinité, comme l’a montré LUBIN (2001) pour la période védique 
ancienne. JAMISON (1991, p.297-299) traduit par «an action contrary to 
commandment», conformément à l'emploi qu’elle qualifie de «instrumental 
of legal provision» (JAMISON 1991, p.217-221), qui serait typique du registre 
normatif des Brahmana. C'est-à-dire, le soleil est obscurci à cause du crime de 
son inceste mythique avec sa fille. C’est possible, mais ici dpavrata- ne figure 
pas tout seul comme substantif à l’instrumental pour exprimer la raison de la 
punition: il est employé comme adjectif qualifiant l’obscurité, et il faudrait par 
conséquent traduire fémasäpavratena par «par l'obscurité [comme conséquence 
d’une action] contre la loi». Cette interprétation implique de sous-entendre un 
certain nombre d'éléments, et suppose que cet instrumental «juridique» soit 
déjà en usage à l’époque du RV. Une solution plus simple est de considérer que 
l’obscurité résultant de l’éclipse est qualifiée de «contre-nature», c’est-à-dire 
contraire à la loi naturelle selon laquelle le soleil brille le jour, en accord avec 
le sens courant de vratd- dans ce genre de texte védique (voir la discussion de 
ce mot plus bas dans le commentaire à PS 3.23.1c). 


Fin de la première section du livre 3. 


3.6. POUR REPOUSSER L'ARMÉE ENNEMIE 


Cet hymne se rattache à l'hymne précédent par plusieurs parallèles verbaux. La 
dernière strophe de PS 3.5 contient séna- «armée», mot clef du présent hymne, 
dans lequel il apparaît quatre fois. La première strophe de PS 3.5 est aussi 
identique à celle qui ouvre le présent hymne, à la différence que séna- remplace 
cittd- «pensée», mot clef de hymne 3.5. Les deux hymnes invoquent Agni, 
Indra et les Marut, mais alors que 3.5 mettait en avant Agni, c’est désormais 
Indra qui occupe le fple principal ci. Dans la dernière strophe, Agni est exhorté 
à «prendre les yeux» des ennemis, c’est-à-dire à les aveugler, ce qui fait écho à la 
dernière strophe de l'hymne 3.5, où l’ennemi se voit envelopper dans l'obscurité 
sur fond de contexte mythologique relatif à Agni. 
Pour l’emploi de cet hymne le KausS, voir plus haut l’introduction à 3.5. 


Résumé (1) Agni est exhorté à attaquer l’armée ennemie, et à semer la 
confusion jusqu’à ce qu’ils renoncent à combattre. (2) On demande aux Marut 
d’avoir pitié de nous, et on exhorte une nouvelle fois Agni à mener l’attaque. 
(3) On exhorte Indra et Agni à brûler l’armée ennemie. (4) On incite Indra à la 
violence impétueuse, avec référence aux manœuvres magiques de l’ennemi. (5) 
On exhorte Indra à jeter la confusion dans l’armée ennemie et à la détruire par 
le pouvoir du feu et du vent. (6) Indra est exhorté à semer la confusion dans 
Parmée ennemie, les Marut à tuer, Agni à aveugler les ennemis. 


Métrique Strophes 1, 2 et 4: tristubh; 3, 5, et 6: anustubh. 


3.6.1. PS 3.5.1; $S 3.1.1 


agnir no vidvan prat;y etu $atrun (11) 
pratidahann abhisastim arätim | (11%) 
sa senarn mohayatu paresarmn (10?) 
nihastärné ca krnavaj jätavedäh || (11) 


Qu’Agni l’avisé aille à la rencontre de nos ennemis, 
brûlant face à la malédiction, à l’hostilité. 

Qu'il sème la confusion dans l’armée des adversaires, 
et Jatavedas fera en sorte qu’ils baissent les mains. 
Let Agni the wise go meet our enemies, 

meeting curse and hostility with flames. 

Let him confuse the army of the adversaries, 

and Jatavedas will restrain their hands. 


pratidahann] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, pratidaharnn Ek2[Vä Ja]  abhisastim] Ek1 Ek2 
Ji3 Ku1 V/123 K, ebhisastim V/153 [| Or, om. K  senärn] Or, menärn K  mohayatul 
Or, mohitu K krnava;i] K, krnuvaj Ek1 Ku1 V/123 V/153, {pra}krnuvaj Ji3, krnvaj Ek2 
[|] Or, om. K 


$S 3.1.1 


agnfr nah éâtrün prâty etu vidvän pratidähann abhi$astim ârätim 
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sâ sénar mohayatu pâresarn nirhastarh$ ca krnavaj jatâvedah || 
«Let Agni, knowing, go against our foes, burning against the imprecator, the niggard; let him 


confound the army of our adversaries; and may Jatavedas make them handless. » 


c. On peut supposer que cette strophe est faite sur le modèle de la première 
strophe de l’hymne précédent, laquelle présente cittäni à la place de sénam, 
car la perte d’une syllabe brise le mêtre. WHITNEY suggère de lire sena-äm 
en trois syllabes, mais même si la lecture de -a&- en deux syllabes existe dans 
certains cas, les thèmes féminins en -G- n’en font pas partie (AiGr. I 844). 
Cependant, on trouve parfois des cas d’imitation poétique en dehors de ces cas; 
voir AiGr. I $45c. Si une syllabe est à restituer, il faut plutôt la chercher dans 
la prononciation trisyllabique sd-inam; des exemples d’une telle prononciation 
ne sont pas rares, par exemple avec justification étymologique dans déstha-, de 
*dä-istha-; sans justification étymologique dans $réni- (AiGr. I 846). 

d. À propos de nihasta-, voir PS 3.5.1d. 


3.6.2. $S 3.1.2 


yüyam ugra maruta idrée stha- (11) 
-abhi prejta mrdata sahadhvam | (11%) 
amimrdan vasavo näthitebhyo (11) 
’gnir hy esäm vidvän prat;y etu éatrün || (11) 


Vous, ô Marut, vous êtes puissants pour un être tel [que nous]. 
Avancez contre [eux], ayez pitié [de nous], vainquez! 

Les braves ont eu pitié de ceux qui sont en détresse: 

qu’'Agni l’avisé aille alors à la rencontre de leurs ennemis. 


Vou Maruts are strong for one such [as us]. 

Go forth against [them], take pity [on us|, triumph! 
The valient have taken pity on those in distress, 

so let Agni the wise go meet their enemies. 


yüyam] Or, yüryam K maruta] K, marta Or preta] Or, prate K mrdata] mrrata Ek2 
V/123 V/153, mrratah Ek1 Kul [Vä|, mrra Ji3, mrlata K Il Or, om. K  amimrdan] Ek1 
Ji3 V/123, ammrrana Ek2 V/153, ammr{ram}ran Kul, ammrlar K vasavo] K, pasavo 
Or näthitebhyo| Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123 K, nädi(-thi)tebhyo V/153 ’gnir (Bh.|)] 
Ku1i V/123, agnir Ek1 Ek2 Ji3 V/153 K [agni Va] hy esär] Or, yesarh K $atran] Or, 
satrn K [|] Or, | K 


$s 3.1.2 

yüyâäm ugrâ maruta Idfée sthäbhf préta mrnâta sâhadhvam | 

ämimrnan vâsavo näthitä imé agnir hy èsäm dütâh pratyétu vidvân || 

«Ye, O Maruts, are formidable for such à plight; go forward upon [them], kill, overcome! The 
Vasus have killed [them]; suppliant [are] these; for let Agni, their messenger, go against [their 


foes|, knowing. » 
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a. La traduction de tdrée suit l’interprétation de RENOU de ce datif dans 
le RV (EVP 14, p.125). 
On comparera le passage suivant pour l’invocation des Marut et des Vasu: 


$S 7.77.2ab (PS 20.32.5ab) 
y6 no mârto maruto durhrnäyüs tiräé cittâni vasavo jfghärnsati | 
«Whatever very inimical mortal, O Maruts, desires to smite us, O good ones, across [our] 


intents. » 


WHITNEY traduit ici vasavah comme une épithète des Marut. Je choisis 
également de traduire ici ce terme comme une épithète des Marut, plutôt que 
d'introduire l’idée du groupe de dieux appelés «Vasu». 

b. L’impératif mrdata «ayez pitié!» de la PS, au milieu d’impératifs ayant 
l'ennemi pour objet, est un peu déconcertant: $S mrndta «écrasez!» convient 
mieux pour le sens. 

c. Le texte de la PS est meilleur que celui de la $S, que WHITNEY décrit 
comme «badly corrupt». $S dmimrnan est une forme suspecte, car il doit 
reposer sur le thème de causatif *mynaya- qui n’est pas connu pour la racine 
mr «écraser» (JAMISON 1983, p.219). Par contraste, les textes ultérieurs 
attestent le thème d’aoriste dmämrda- pour mrd- «avoir pitié de». mrd- se 
rencontre souvent avec le datif zdfée dans le RV: 1.17.1c tà no mrlata idée 
«sie mügen unsereinem barmherzig sein» (G), «They will be gracious to such 
as us» (J-B); même pada en 6.60.5c, et similairement 4.57.1d ($S 7.109.1, 7) sd 
no mrlatidfse. Le texte de la PS confirme la reconstruction du texte de la $S 
proposée par AUFRECHT: *démämrdan vdsavo nathitasah «Von uns angefleht 
haben die edlen sich erbarmt» (1885, p.218-221)%%. AUFRECHT décrit la 
strophe comme «reminiscenzen aus dem Rv. zusammengesetzt»: pada à est 
presque identique à RV 1.166.6a yüuydm na ugra marutah «Vous, à Marut 
puissants, pour nous.….», pada c rappelle RV 2.29.4 té mrlata nädhamänaya 
méhyam «Étant tels, ayez pitié de moi qui suis en détresse» ainsi que RV 
10.34.3b nd nathitô vindate marditäram «L'homme en détresse ne trouve 
personne qui aurait pitié». 

d. BHATTACHARYA imprime ‘’gnir, en notant que tous ses manuscrits ont 


’gni. 


3.6.3. $S 3.1.3; SV 2.1215 


amitrasenämn maghavann (8x) 
asmäñ chatrüyatäm abhi | (8) 
yuvarñ tän indra vrtrahann (8) 
agnié ca dahatam prati || (8) 





326 BLOOMFIELD (1897, p.326) avait remarqué à propos de la suggestion d'AUFRECHT: « Yet we 
must question whether the Atharvan versifex did really compose that ideal stanza, suggested by 


Aufrecht, or the more uncouth performance, handed over to us by the redactors» ! 
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L'armée de ceux qui sont hors de l’alliance, ô Libéral, 
ceux qui se livrent aux hostilités contre nous — 

vous deux, Ô Indra tueur de Vrtra, 

et Agni, enflammez-vous contre eux! 


The army of the unallied, O Liberal one, 
those who engage in hostilities against us — 
you two, O Indra Vrtra-killer, 

and Agni, meet them with fire! 


amitrasenärn] K, amitrasenän Or maghavann] Ek1 Ku1 V/123 V/153 [> maghavarnnny 
Va], maghavarnny Ek2, maghavan Ji3, [maghavarnn Ja], maghavany K asmäñ chatrüyatäml] 
V/123, asmäc chatrüyatäam Ek1 V/153, asmä chatrüyatäm Ek2 Kul Ji3 [Ma Väl, asman | 
éatryatam K |] Or, om. K yuva] Ek1, yuva Ek2, yuvan Kul Ji3 V/123 V/153, ta 
K tan] Or, tva K vitrahann| Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153, vrtraharnn V/123 [Va Jal|, 
vittrahan K [|] Or, | K 


$S 3.1.3 

amitrasenärn maghavann asmâñ chatrüyatim abhf | 

yuvärh tân indra vrtrahann agnfé ca dahatarñ prâti || 

«The army of enemies, O bounteous one, playing the foe against us—do ye (two), O Vrtra-slaying 


Indra, Agni also, burn against them.» 


d. La tournure «vocatif + nominatif + ca» est régulière dans le cas d’une 
adresse à deux personnes, puisqu'il est impossible de coordonner des vocatifs, 
par nature hors syntagme(ZWOLANEK 1970, KLEIN 1981, JAMISON 1988). 


3.6.4. RV 3.30.6; $S 3.1.4 


prasüta *indra pravatä haribhyäm (11) 
pra te vajrah pramrnann ‘etu éatrün | (11) 
jahi pratico anücah paräco (11) 
vi$vamn *ristamn krnuhi satyam esäm || (11) 


Ô Indra, lancée droit devant avec tes deux chevaux alezans, 

que ta massue avance, écrasant par devant les ennemis. 

Frappe ceux qui font face, ceux qui suivent, ceux qui se détournent ! 
Rends tout leur «réel» défectueux! 


© Indra, thrown headlong with your two bay horses, 

let your mace go in front, crushing the enemies ahead. 

Smash the ones in front, the ones behind, the ones turning away! 
Make all their real defective! 


*ndra] Ji3, indrah (Bh.) Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153,indrab K  pravata] Ek1 Ek2 V/123 
V/153 K, pravatar Ji3, pravata Kul vajrah] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, vajra Ji3 
pramrnann etu] pramrnann etu(> eti) V/123, pramrnann etva Ekl, pramrnarhn ehi Ek2 Ji3 


[V& Ja}, pramrnarnn ehi Kul, pramrnann ehi V/153, pramrnatyähi K $atran] Or, $atrn 
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K  anücah (Bh. ‘)| Ek1 Ek2 Ku1 Ji3 V/153 [Va Ja], nücah V/123, [’nucah Mal], nücah K 
*ristarh] hi ristarh (Bh.) Or, vista K |] Or, | K 


$S 3.1.4 

prâsüta indra pravâta hâribhyarh prâ te vâjrah pramrnânn etu $âtrun | 

jahf pratico anücah pâräco visvak satyärn krnuhi cittâm esäam || 

«Impelled, O Indra, forwards by thy (two) bays—let thy thunderbolt go forth, slaughtering the 


foes; smite the on-coming, the following, the fleeing; scatter their actual intent. » 


RV 3.30.6 

prä sû ta indra pravâtä hâribhyäm prâ te vâjrah pramrnänn etu &âtrün 

jahf praticô anücäh pâraco vi$varh satyârh krnuhi vistäm astu || 

«Dein (Wagen) soll fein mit dem Falbenpaar in gestrecktem Laufe, deine Keule soll die Feinde 
zermalmend vordringen, o Indra. Erschlag sie, wenn sie sich entgegenstellen, wenn sie von hinten 
kommen, wenn sie den Rücken kehren! Mach alles wahr; es soll ein Ende gemacht werden!» (G), 
«(Come) forth along an easy slope with your two fallow bays; let your mace come forth, pulverizing 
the rivals. Smash those facing you, those following, those turned away. Make all this come true; let 


it be accomplished» (J-B). 


a. L'erreur du visarga dans indrah, présente dans K et Or, doit résulter de 
l’anticipation de vajrah au pada suivant. Ji3 omet le visarga, mais ce manuscrit 
est particulièrement peu fiable en ce qui concerne les visarga. BHATTACHARYA 
souligne indrah comme problématique. 

L'AV a réinterprété la séquence de trois mots pré süû ta en un unique 
participe, présüta(h). Dans le parallèle du RV, on trouve ce même participe 
quelques strophes plus loin, en RV 3.30.12, dans l’épithète hdryasvaprasüta- 
«lancé par [Indra] aux chevaux alezans». On peut également comparer TS 
2.5.2.6 sd abhyäm evd présata tndro vrtrém ahan «C'est en étant poussé par 
ces deux [Ciel et Terre] qu’'Indra a tué Vrtra». Le récit de la TS raconte que 
le Ciel et la Terre voulaient empêcher Indra de tuer Vrtra sous prétexte que ce 
dernier résidait en eux. Ils ne laissent Indra faire qu’à condition qu’il exauce 
leurs vœux: le Ciel demande d’être paré d'étoiles, la Terre d’une grande variété 
d'êtres. Indra les exauce tous deux et tue Vrtra «en étant poussé» par le Ciel 
et la Terre (voir KEITH 1914, p.190-191). 

b. L’hésitation visible dans les manuscrits entre etu et ehi doit résulter de 
l’anticipation de l'impératif jahi qui suit. 

d. Les trois versions diffèrent fortement ici. Le RV exprime un souhait 
positif en faveur du bon accomplissement des demandes faites à Indra, au moyen 
de la formule satyäm kar- «réaliser». L’AV, avec le pronom possessif esam 
«leur» en fin de pada, présente nécessairement un souhait négatif portant sur 
quelque chose qui appartient à l'ennemi. La $S, avec le mot cittd- «pensée», 
reprend l’idée clef de $S 3.2/PS 3.5. La PS, avec le mot satyd-, désigne le 
recours à un rite hostile par l’armée ennemie; voir la discussion sur ce mot plus 
haut sous IL.2; sur ce pada, sous IT.3.3. 

La présence de la particule hi dans Or perturbe le mèêtre et reflète 
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lhésitation au sujet de la personne des impératifs (voir pada b); elle rappelle 
aussi la présence de cette même particule en deuxième position plus haut 
dans la ligne de tristubh 2d. La séquence du RV krnuhi vistém pourrait 
aussi contribuer à l'expliquer. K vistam, sans hi, s'explique certainement par 
l'influence du RV. Peut-être que l’hésitation dans les deux branches, K et Or, 
tient en outre au fait que vfrista- est plus courant que ristd- dans l’'AV (PS 
6x contre 3x, $S 2x contre 1x); son antonyme érista- «indemne» est quant 
à lui encore plus commun. 


3.6.5. $S 3.1.5. cd: $S 3.2.3cd; PS 3.5.3cd. c seulement: PS 5.20.1c,5c, 


19.41.6c 
senämohanar krn,v (7°) 
indrämitrebhyas t,vam | (7?) 
agner vätasya dhräj;yà (8%) 
tän visüco vi näsaya || (8) 


Produis la confusion de l’armée 

chez ceux qui sont hors de l’alliance, ô Indra, toi! 

Sous l’impulsion du feu et du vent, 

fais-les disparaître au loin, dispersés dans toutes les directions. 


Make army-wide confusion 

for the unallied, O Indra, you! 
With a gust of fire, of wind, 
scatter them apart in all directions. 


senä] Or, mena K  krnv] Or,krnvaK  tvam] tva Or, tva K |] Or,om. K  vatasyal] 
Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 K, vatatasya V/153  dhräjya] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153, dhräjyas 
V/123, vräjyaäs K tän] Ek1 Ek2 Ku1 V/153 K, tan Ji3 V/123 visüco] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, visuco Ji3 K [|] Or, om. K 


$S 3.1.5 

indra sénar mohayamitranam | 

agnér vâtasya dhräjya tân visüco vi näsaya || 

«O Indra, confound the army of our enemies ; with the blast of fire, of wind, make them disappear, 


scattering. » 


b. Je comprends amitrebhyah comme dativus incommodi (voir HAUDRY 
1977, p.128-9). 


3.6.6. $S 3.1.6 


indrah senäm mohayatu (8x) 
maruto ghnant,v ojasä | (8) 
caksüms;y agnir à dattäm (8x) 


punar etu ‘paräjita || 6 || 6 || (8) 
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Qu'Indra sème la confusion dans l’armée. 
Que les Marut frappent avec force. 
Qu’Agni prenne leurs yeux. 

Que [l’armée] s’en retourne, vaincue. 


Let Indra confuse the army. 

Let the Maruts smash with power. 
Let Agni take their eyes. 

Let the vanquished [army] go back. 


indrah] Or, indras K senär] Or, yenän K mohayatu] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, 
moyatu Kul, sohin K ghnantv] Ek1 Kul V/123 V/153, ghnarntv Ek2 Ji3 [Va Ja|, gnistv 
K caksüsy] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153, caksünsy Ekl, caksürsy K dattan] K, 
6116 








dhattärn Or Tparäjita] paräjitarn Or (Bh. paräjitam), paräjitah K || 6 || 6 [Il 
Î| Ek1 Kui, || 6 || r 6 || Ek2 Ji3 V/123, || &i || r 6 || 6 || ai || V/153,21:K 














$S 3.1.6 

indrah sénarn mohayatu marûto ghnantv 6jasa | 

câksümsy agnir à dattärn pünar etu pâräjita || 

«Let Indra confound the army; let the Maruts slay with force; let Agni take away its eyes; let it 


go back conquered. » 


c. L'idée de «prendre les yeux» fait écho au dernier mot de l’hymne 
précédent, où l’obscurité aveugle les ennemis. On peut comparer PS 16.152.6c 
a dattam chatrun adityah «Que le fils d’Aditi prenne les ennemis» et PS 
19.32.9c atho sapatnan à dattam «Et qu'il prenne les rivaux». 

d. Je rétablis, conformément à la $S, l'épithète au nominatif féminin 
parajita, qui se rapporterait à l’armée, mot clef de l'hymne: la leçon de K a pour 
ce mot une forme de nominatif singuler masculin qui pourrait éventuellement 
se rapporter à «l'ennemi». L’anusvara dans Or est dû à l’influence de senam 
et de d(h)attam attestés plus haut dans la strophe. BHATTACHARYA lit 
parajitam, mais cet accusatif donne un sens peu convaincant: «Qu'il aille à 
nouveau vers [l’armée] entièrement vaincue». 


3.7. CONTRE LES INFECTIONS VISKANDHA ET KABAVA 


La maladie dénommée véskandha- à fait l’objet d’une description par ZYSK 
(1985, p.54-58, 171-173). ZYSK propose de l'identifier au tétanos, étant donné 
qu'on l’attrape quand on est blessé (PS 1.46.3, PS 1.58.2-3), et que son 
nom est mis en apposition à jambha- «crampe des mâchoires» en PS 2.11.2 
(voir ZEHNDER 1999, p.42). Le raidissement des muscles de la mâchoire 
est symptômatique de cette infection souvent mortelle; on peut comparer 
le nom commun en anglais «lockjaw», littéralement «mâchoire serrée». Le 
tétanos a été une maladie très reconnaissable pour les médecins de l’antiquité 
égyptienne, grecque, et indienne, ayant fait l’objet de descriptions détaillées 
(voir THWAITES et LOAN 2015, p.69). L'infection se fait le plus souvent par 
voie de contact avec des blessures ouvertes dans des conditions d'hygiène 
défavorables. Le tétanos est donc particulièrement à craindre en temps de 
guerre?7. Et de fait, on trouve le véskandha- mentionné en contexte martial 
dès le début d’un autre hymne qui lui est également consacré: 


$S 2.4.1 (PS 2.11.1) 

dirghäyutväya brhaté rânäyärisyanto dâksamänäh sâdaivä | 

manfrn viskandhadüsanar jañngidärn bibhrmo vayäm || 

«Pour une longue vie, pour une grande ardeur au combat, en étant indemnes, en nous 
montrant capables à chaque moment, nous portons l’amulette de jangidd, la perte du 


viskandha. » 


$S 2.4.4cd (PS 2.11.4cd) 
viskandharn sârva râksarnsi vyayamé sahamahe || 


«Nous triompherons du viskandha, de tous les démons, au combat. » 


Le présent hymne participe lui aussi de ce contexte guerrier: le kabavd- est 
décrit dans la deuxième moitié de l’hymne comme un ennemi superbe circulant 
en char, véhicule de guerre par excellence, et aussi comme l’animal fougueux 
tirant le char. Dans le KausS, qui emploie cet hymne en tant que $S 3.9, 
la mention de «l'arme» (ayudha-) du patient pourrait renvoyer à ce même 
contexte, mais il est difficile de comprendre précisément de quoi il s’agit: 


KausS 43.1-2 

kar$aphasyeti pisañgasütram araludandarñh yad ayudham | 1 | 

phalikaranair dhüpayati | 2 | 

BLOOMFIELD (1897, p.339): «While reciting 3.9, an amulet of aralu (calosanthes indica, 
a tree) is fastened (to the sufferer) by a reddish brown thread (cf. st. 3); he is given 


a staff to carry (cf. st. 2), and he also carries a weapon. 2. He is fumigated with the 





327 Le tétanos, comme d’autres infections liées à des blessures, à été une cause de mort quasiment 
aussi importante que les blessures elles-mêmes chez les soldats de la Seconde Guerre mondiale: voir 
SABBATANI ct FIORINO 2017, p.184. 
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(smoke of burning) grain-chaff. » 

CALAND (1900, p.147): «Um Hindernisse zu beseitigen, welche Neiïder, gefährliche 
Thiere, und Feinde im Krieg verursachen kônnten. 1. Dem Liede IIL9 kommen (die 
folgenden Handlungen) zu. Ein mit einer rothen Schnur versehenes Amulet von 
Colosanthes indica (, das mit den Neigen der mit dem citierten Liede dargebrachten 
Spenden bestrichen ist, bindet er einem der sich schützen will, um den Hals); einen Stab 
(mit den Neigen bestrichen, wischt er mit dem Liede ab und trägt ihn, bezw. gibt ihm 
diesen zu tragen); alle seine Waffen (behandelt er wie den Stab). 2. Er beräuchert ihn 


mit Hülsen (die er, das Lied aussprechend, ins Feuer wirft) » 328, 


Le «fil rougeâtre» (pisanñgasütra-) du KausS est nommé dans la strophe 4 du 
présent hymne, mais en lien avec un objet appelé khrgala-, probablement une 
amulette semblable à l’amulette en bois d’aralu mentionnée dans les instructions 
rituelles que je viens de citer. véskandha et kabavd sont associés dans un autre 
hymne qui fait également appel au khfgala-(/àa-, au féminin ici) pour soigner 
les blessures infectées: 


PS 1.58.1 

viskandhasya käbavasya kardamasyolükyah | 

Tapasthänasya krtyä yäs tesärh tvarn khrgale jahi || d || 

«Du viskandha, du kabava, du kardama, de l’ulukt, de l’apasthana — de tous ceux-ci, 
frappe leurs sorcelleries, toi, Ô khrgala!». 

pra mrnihy upahatyar kardamarñ nilasäkyam | 

adha saäram iva daruna ayus krnomy antaram || 2 || 

«Écrase le kardama noirâtre (?) dans la blessure! Ensuite je mets la vitalité 
(remplacement du sang?) dedans, comme le suc d’un arbre». 

Tvividdhasyävatrnnasya hrdasya cährdasya ca | 

triparnt vi$vabhesajidarh krnotu bhesajam || 3 || 

«Pour le cœur percé, troué, et pour ce qui est autre que le cœur, que la plante aux trois 
feuilles, la panacée, fasse le remède ». 

käbavasya viskandhasyäpasthäpanabhesajam | 

idarñh krnomi bhesajam yathayam agado ’sati || 4 || 

«Le remède pour écarter le kabava et le viskandha, je fais ce remède, de sorte que celui-ci 


soit sans affliction. » 


Cet hymne bref renforce l’idée que le viskandha et les affections associées 
surviennent en lien avec des blessures. Il montre également comment on 
s'adresse aux agents de la maladie comme s’ils étaient des personnes, des 
sorciers même. L'identité exacte des entités interpellées (kabava, kardama, 
ulüukr, apasthäna) à côté du viskandha n’est pas claire: s’agit-il de noms de 
symtômes d’une infection? Ou de vers qui pullulent dans la blessure ? 





2 : : £ : < 
328 Les traducteurs s'appuient sur les commentaires du KausS pour traduire ces brèves 


instructions. 
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Deux plans métaphoriques sont présents dans l’hymne présenté ici: la 
maladie, figurée sous la forme d’un taureau arrogant, est châtrée au moyen 
d’une corde, et le fait d’attacher l’amulette sur un fil reflète symboliquement 
cet acte violent. Le viskandha est mentionné aux strophes 1 et 3, le kabava aux 
strophes 4, 5 et 6. À propos de ce dernier, si ce n’est le fait qu’il est associé au 
viskandha dans le présent hymne et dans celui qui vient d’être cité, on ne sait 
rien de plus. 


Résumé (1) Ayant constaté l’omniprésence du viskandha, on espère que 
«ceci» sera le remède. (2) Deux remèdes sont nommés, karsapha et visapha, 
avec une exhortation aux dieux d'effectuer la guérison comme ils l’ont fait par 
le passé. (3) En faisant allusion à une ancienne méthode des premiers hommes, 
on déclare la castration du viskandha figuré sous les traits d’un taureau. (4) On 
attache le khrgala sur un fil, en souhaitant la castration du kabava au moyen 
des cordes dont est fait le siège de son char, le kabava étant figuré en ennemi 
arrogant. (5) Suite de la même métaphore, en ajoutant celle du singe tueur 
de chiens. (6) On déclare l’efficacité du remède, dont l’essence est l’acte de 
«lier» (une corde autour des testicules, une amulette sur un fil), et le char de 
la maladie ne sert plus qu’à l’éloigner de sa victime au plus vite. 


Métrique anustubh. 


3.7.1. 6S 3.9.6. b: RV 10.97.19b 


eka$atarn viskandhäni (8%) 
visthitä prthivim anu | (8) 
tesän tu sarvesäm idam (8x) 
astu viskandhadüsanam || (8) 


Au nombre de cent et un les viskandha 
sont dispersés le long de la terre. 

Mais pour tous ceux-là, que ceci 

soit la perte des viskandha. 


One hundred and one viskandhas 
are spread out along the earth. 
But for all of them, let this 

be the demise of the viskandhas. 


visthita] Or, visthitah K |] Or, om. K tesan] Ek1 Ek2 V/123, tesarh Ek1 Ku1 V/153 
K [Vä] tu] Or, ca K sarvesäm] Or, sarvesarnm K astu] Or, asti K [|] Or, om. K 
$S 3.9.6 


éka$atarh viskandhäni visthitä prthivim ânu | 
tésarh tvâm âgra üj jaharur manfn viskandhadüsanam || 
«A hundred and one véskandhas [are] distributed over the earth; thee have they first taken up, of 


them the viskandha-spoiling amulet. » 
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a. «Cent et un», selon ZYSK (1985, p.54), est «an inauspicious number». 
Ce chiffre est associé à la mort: la phrase mrtydva éka$atam «cent et un ‘morts’ 
(occasions de mourir)» est récurrente dans l'AV*%®. Le chiffre représente le 
nombre de fois qu’un homme peut mourir, soit une mort pour chaque année 
d’une vie pleine, supposée durer cent ans (sur la vie de cent automnes, voir 
plus loin PS 3.13.4 et 3.14.7), la mort survenant dans la cent-et-unième année 
étant la seule mort jugée acceptable, s’il faut accepter la mort°%?: 


$S 1.30.3cd (PS 1.14.3cd) 

té krnuta jarâsam âyur asmäi éatâm anyän pâri vrnaktu mrtyün || 

«do ye make old age the length of life for this man; let him avoid the hundred other 
deaths. » 


$S 3.11.5cd/7cd (PS 1.61.2cd/5cd) 
vy ànyé yantu mrtyävo yân ähür ftarärn chatâm || 


«let the other deaths go away, which they call the remaining hundred.» 


Aussi le viskandha est-il décrit comme une maladie mortelle qui frappe au 
hasard, à n’importe quel moment et en n'importe quel lieu. Heureusement, 
les maladies ne sont pas les seules dispersées partout sur la terre. Les plantes 
médicinales aussi sont décrites de cette façon en RV 10.97.19 et en $S 8.7.13/PS 
6.13.3, et elles sont également associées au chiffre «cent», peut-être dans l’idée 
qu’à chaque maladie que l’homme pourrait rencontrer durant les cent ans de 
sa vie idéale correspond une herbe médicinale (voir RV 10.97.2, 18). 

c. «Ceci» se réfère à l’amulette qui agit comme un remède contre le 
viskandha. 


3.7.2. $S 3.9.1. b-d: PS 2.64.3b-d 


karsaphasya visaphasya (8x) 
dyaus pitä prthivi mata | (8x) 
yathä,bhicakra deväs (8x) 
tathäpi krnutä punah || (8) 


Du karsapha et du visapha 

le père est le ciel et la mère est la terre. 

Tout comme vous l’avez exécuté [auparavant], ô dieux, 
faites de même encore une fois! 

karsapha and visapha’s 

father is Heaven and mother is Earth. 

Just as you've performed [before], O gods, 

so do it yet again! 





329 6S 2x 8.2.27, 11.6.16; PS 4x 15.14.9, 16.5.8, 19.23.4 et 6. 
330 Voir ZIMMER 1879, p.400-401 : « Hundert und eine Todesart gibt es nach dem Av. (8, 2, 27); 


eine davon gilt nur als die natürliche und gewünschte, die durchs Alter.» 
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karsaphasya] Or, [kar$aphasya Ma], karsabhasya K visaphasya] Or, visabhasya K dyaus] 


Or, dyaub K Î] Or, om. K  yathäbhicakra] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, yathäbbicakra 
Ji3, yathäcakra K deväs| Or, devas K |] Or, om. K 
$S 3.9.1 


kar$äphasya visaphäsya dyâus pitä prthivi matä | 
yâthäbhicakrä deväs tâthäpa krnutä pûnah || 
«Of the kar$äpha, of the visaphä, heaven [is] father, earth mother: as, O gods, ye have inflicted, so 


do ye remove again. » 


a. Les noms karédpha- et visaphd- sont des hapax. Les dictionnaires donnent 
ces formes avec la sifflante palatale, mais Or et K ont la rétroflexe. 

d. La différence de préverbe dans la $S donne un sens tout à fait différent. 
Dans la $$, on demande aux dieux de reprendre la maladie qu’ils ont infligée, 
dans la PS, d'effectuer une guérison qu’ils sont connus avoir déjà réussie par 
le passé. Le passage parallèle indique que cette guérison s'effectue au moyen 
d’une amulette: 


PS 2.64.3 

ka$yapasya pratisaro dyaus pita prthivi mata | 

yathäbhicakra deväs tathapi krnuta punah || 

«Dies ist) Ka$yapas abwehrendes (Amulett), sein Vater ist der Himmel, seine Mutter 
die Erde; wie ihr (früher schützende magische) Wirkung erzielt habt, Gôtter, so tut (es) 
auch (nun) wieder» (trad. ZEHNDER 1999, p. 144337), 


Par conséquent, kar$apha et visapha désignent vraisemblablement aussi des 
amulettes ou des plantes médicinales, comme déjà suggéré par BLOOMFIELD 
(1897, p.339-340). Ce parallèle confirme que le vocatif «ô dieux» de notre 
strophe s'adresse aux dieux en général, et non aux seuls kar$dpha- et visaphd- 
(on s’attendrait de toute façon à un duel au lieu du pluriel devah). Voir la 
discussion sous [I.5. 

Le yatabhicakra dans BHATTACHARYA doit être une coquille. 


3.7.3. $S 3.9.2. d: PS 13.3.4b 


aélesmäno (°)dhärayan (8) 
tathä tan manunä krtam | (8) 
krnomi vadhri viskandham (8%) 
muskävarho gaväm iva || (8) 


Sans cordes ils [PJont tenu. 

De cette façon cela à été fait par Manu. 

Je châtre le viskandha, 

comme celui qui arrache les testicules aux taureaux. 





381 Voir ses remarques sur pratisara-, épithète de mani «amulette». 
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Without ties they held [him]. 

So was it done by Manu. 

I castrate the viskandha 

like one who tears off bulls’ testicles. 


aélesmäno] Or, aslesamäno K ()dhärayan] dhärayarn Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, dhärayan 
V/153 K krnomi] Or, [krnosi Va], ksanomi K vadhri] Or, vavri K saha] om. Or, ca 
K muskävarho] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, muskävarho Ek1 |] Or, om. K 


$s 3.9.2 

aéresmäno adhärayan tâtha tân mânunä krtâm | 

krnémi vâdhri viskandharñ muskäbarhé gâvam iva || 

«Without claspers they held fast; that was so done by Manu; I make the viskandha impotent, like 


a castrater of bulls.» 


a. Je soupçonne qu’il est fait référence ici à une manière légendaire de 
châtrer les bœufs à mains nues, sans même se servir de la corde dont il est 
généralement question dans l’hymne. Le mot #lesmän-/$resmän- dénote ce qui 
sert à lier ou à faire tenir des éléments ensemble; il est attesté dans deux 
sens concrets spécifiques, tantôt «lien, corde», tantôt «colle, résine, phlegme» 
(EWAia sous $res- «haften, hängen bleiben», a-$resmän- «ohne Haftung»). Le 
mot apparaît notamment avec le préfixe de négation -a- dans la métaphore du 


sacrifice comme char: 


PB 16.1.13 

$lesma va etad yajñasya yad daksinä na va a$lesma ratho vahaty 

atha $lesmavatä yarh kamarñ kämayate tam abhyasnuta 

evam etena daksinavata yarn kämarh kamayate tam abhyasnute | | 

«The daksinäs are the internal fastenings of the sacrifice; a chariot devoid of fastenings 
is not able to convey. Even as by à (chariot) provided with fastenings one is sure to 
attain the reaching of a desired object, so he attains through this (sacrifice) provided 
with daksinäs that which he desires» (trad. CALAND 1931, p.428). 


Un passage similaire ajoute quelques détails sur l’emploi du $resmän-: 


AB 5.32.7 

etani ha vai vedanam antah$lesanani vad eta vyahrtayas. 

tad yathaätmanätmänar samdadhyad, 

yathä parvana parva yatha $lesmana carmanyarñ vanyad va viélistam sarnélesayed: 
evam evaitabhir yajñasya vislistarn samdadhaäti.. 

«These exclamations are the internal fastenings of the Vedas; just as one may unite 
one thing with another, or joint with joint, or with a cord unite an object of leather or 
something which has come apart, so with these he unites whatever in the sacrifice has 


come apart» (trad. KEITH 1920, p.257). 


Le terme apparaît souvent dans des descriptions du poteau du sacrifice (yüpa-) 
auquel la victime est attachée: 
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$B 13.4.4.6 

tadyäd et evarh yüpa bhâvanti | 

prajäpateh pränesûtkräntesu $ârtramn évâyitum adhriyata 

tâsya yâh $lesmä sitsä sardhârh samavadrütya madhyaté nasta üdabhinatsä 

esa vânaspâtir abhavad râjjudalas 

tâsmat sâ $lesmanäh $lesmäno hf samäbhavat.… 

«Then as to why these stakes are suchlike. When Prajapati’s vital airs had gone out of 
him, his body began to swell; and what phlegm there was in it that flowed together and 
burst forth from inside through the nose, and it became this tree, the rajjudala, whence 


it is viscid, for it originated from phlegm» (trad. EGGELING p.373). 


JB 2.274 

prajäpatir va esa vrksanarñ yad rajjudalah | 

tasya yani phalani $iénany eva tani | 

atha ya $lesma reta eva tat | 

«Ce [poteaul-là, fait du bois de rajjudala, est le Prajäpati des arbres. Les fruits ne sont 


autre que ses pénis, et la résine n’est autre que son sperme.» 


L'idée pourrait être que les gens du temps de Manu, premier homme et 
fondateur du sacrifice, avaient la capacité de tenir à la force de leurs mains 
l’animal qu’ils châtraient sans avoir besoin de l’attacher; sinon, comme je l’ai 
dit plus haut, de le châtrer à mains nues, comme le suggère le nom du châtreur 
en pada d. On peut comparer le souvenir d'anciennes méthodes en matière de 
castration dans un autre passage de l’AV, repris du RV, employé en KausS 
35.36 contre l’amant de l’épouse: 


$S 7.90.1ab (RV 8.40.6ab) 
âpi vréca puranaväd vratâter iva guspitâäm | 


«Hew on, after ancient fashion, as it were the knot of à creeper. » 


Il est question de châtrer d’autres maladies associées au viskandha dans un 
autre passage : 


PS 19.52.16-17 

tri$an muskah käbavasya da$a muska ulüukyah | 

catvaras tava kardama || 16 || 

tarhs tvam ugrakäsini müle api krntatat | 

asuro ’si janmana tar tveto nasayamasi || if || 

«Le kabava à trente testicules, l’ulukt a dix testicules, tu en as quatre, Ô kardama. 17. 
Toi à l’aspect terrible, tranche-les à la racine! Tu es seigneurial de naissance, c’est toi 


que nous faisons disparaître d’ici. » 


Cependant, la traduction «sans cordes ils [l’Jont tenu» implique que esmän- 
/$resmän- signifie «corde», alors qu’il est possible qu’au niveau concret le mot 
désigne uniquement les adhésifs semi-liquides, et «lien» uniquement au sens 
figuré. De même, je ne trouve aucun passage où le thème de causatif dharaya- 
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signifie plus que «tenir» dans un sens positif, protecteur (voir KULIKOV 2012, 
p.138). L'emploi suggéré par ma traduction implique cette nuance que l’objet 
soit retenu contre sa volonté. 

c. Le terme védhri- est masculin dans le RV, mais il est ici traité comme 
un adjectif en fonction attributive s’accordant avec le neutre véskandha-. 

d. BHATTACHARYA imprime muskabarho comme il est écrit dans la $S, mais 
cette graphie n’est pas assurée pour la PS. La leçon de K, muskavarho, qui, 
à l’inverse des manuscrits de l’Odisha, peut distinguer le -b- du -v-, pourrait 
indiquer la conservation du -v- étymologique dans ce mot, contre le -b- dans la 
$$, mais K écrit très souvent -v- à la place de -b-. Il s’agit d’un dérivé de la racine 
vrh- «arracher», et non de la racine brh- «être fort»; sur la confusion post- 
rgvédique entre les deux racines, voir NARTEN 1959, p.7, ainsi que PINAULT 
2012, p.157. 

Le fait que gévam est complément du premier membre de composé muskd- 
est insolite; cela pourrait impliquer que muskav(b)arhd- n'était plus analysé 
en deux mots, mais qu’il était devenu le terme courant pour le «châtreur» 
professionnel. 


3.7.4. $S 3.9.3 


sütre pisañnge khrgalarn (8x) 
yad à badhnanti vedhasah | (8) 
éravasyarn $usmarn käbavarn (8%) 
vadhri krnvantu bandhurah || (8) 


Sur le fil rougeâtre [est l’amulette de] khrgala, 

que les experts rituels attachent à [l'individu afkigé|. 
Le glorieux kabava, rugissant dans sa fougue — 

que le châtrent les lanières du siège de son char! 


The khrgala [amulet] is on a reddish string, 
which the ritual experts tie on [the patient]. 
The glorious kabava, roaring with lust— 

let his chariot seat-straps castrate him! 


pisañge] Or, pisuñkhe K khrgalarn] Or, khugilarn K badhnanti] vadhnanti Ek2 V/153, 


vadhnarnti Ji3 [Va Ja], vadhnantu Ek1 V/123, vadhnarntu Kul, badhnantu K [| Or, om. 
K $usmarñ] Or, $usma K käbavarh] kävavarñh Or, käbabarn K |] Or, om. K 
$S 3.9.3 


pisâñge sûtre khfgalarh tâd 4 badhnanti vedhäsah | 

éravasyürh $ûsmarh käbavärh vâdhrin krnvantu bandhürah || 

«On a reddish string a khfgala—that the pious bind on; let the binders make impotent the 
flowing 92, puffing kabavd. » 





332 WprrneY lit sravasyu-, nulle part attesté. 
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a. Le fil teinté de rouge est vecteur de sorcelleries dans un autre passage: 


PS 5.23.6 ($S 4.17.4) 

var te cakrur ame patre yarn sütre nilalohite | 

ame marmse krtyarñ var cakrus taya krtyakrto jahi || 

«What [witchcraft] they have performed for you in an unbaked vessel, what in a blue-red 
thread, what witchcraft they have performed in raw meat—with that slay the witchcraft- 


makers» (trad. LUBOTSKY 2002, p.83). 


Le fil rougeâtre est mentionné dans le passage du KaussS cité dans l’introduction 
à cet hymne. L’amulette dont il est question est faite en bois d’aralu dans 
le KausS, mais elle est ici appelée khrgala- (EWAia s.v. «Ohne gesicherte 
Übersetzung»). Ce mot n’apparaît qu'ici dans la $S. On le rencontre au vocatif 
singulier féminin/accusatif duel féminin khrgale dans sa seconde occurrence de 
la PS (PS 1.58.1, cité dans l'introduction), et une fois dans le RV, en 2.39.4d 
(hymne aux Aévin): khfgaleva visrdsah patam asmän «wie ein Panzer behütet 
uns vor (Glieder)-bruch!» (G), «like amulets [?] protect us from collapse» (J- 
B). Les deux traductions reflètent les deux possibilités d'analyse, nominatif 
féminin singulier ou nominatif masculin duel. Ce mot pourrait être au duel 
simplement parce qu’il s'applique aux A$vin jumeaux. WHITNEY cite la glose 
de Säyana tanutranam «protection pour le corps». Il existe plusieurs dérivés, 
dont khrgalya-, qui doit désigner un élément du char: 


AP$S 16.18.4 (MS 2.7.12) 

ud yojanam antaryamam isa khrgalyarh $avam | 

astra tadarh pratmaha ubhe mandükyau yuje || 

«Ich rüste mir das Gespann, die Stütze, die Deichsel, den zum Rade gehôrenden $ava, 
den Stachel zum Schlagen, die zwei Verhüllungen und die beiden Froschweibchen» (trad. 
CALAND 1928, p.36). 


On a aussi khargäla- (si ce mot est apparenté), terme qui désigne un oiseau 
nocturne: 


RV 7.104.17ab (—$S 8.4.17ab) 

prâ yâ jfgati khargäleva nâktam âpa druhä tanvärn gühamaänaä 

«(Die Unholdin), die wie eine Eule des Nachts zum Vorschein kommt, sich hinter einer 
Truggestalt verbergend » (G), «She who goes forth by night like a nightjar [?|, concealing 
her own body by deceit» (J-B). 


WHITNEY cite la glose de Säyana, ulukt, «hibou femelle». ulukt figure à côté 
du viskandha et du kabava en PS 1.58.1, cité dans l'introduction, passage 
dans lequel la khrgala est exhortée à les tuer tous trois. Deux occurrences de 
khargala- se rencontrent encore dans la PS, d’abord dans un hymne pour le bon 
déroulement du tissage: 


PS 2.87.3ab 


khargala iva patvarir apam ugram ivayanam 
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«Wie fliegende Khargaläs, wie der gewaltige Lauf der Wasser» (éd. et trad. ZEHNDER 
1999, p.189). 


Et enfin dans une prière aux Aévin, comme en RV 2.39.4, avec la même 
ambiguïté au niveau de la forme grammaticale: 


20.37.10cd 
khargaleva punar dattam punar asma a$vina nastam äyatam 935 || 


«Comme deux khargala, redonnez, ê Aévin, à nouveau conférez-nous ce qui était perdu. » 


L’amulette le plus souvent associée au viskandha, le jangida, est aussi employée 
contre le visrds- «effondrement», mentionné en RV 2.39.4: 


$S 19.34.3 (PS 11.3.3) 

arasän krtrimarn nädäm 34 arasäh saptä visrasah | 
âpeté jañgidämatim fsum âsteva Sâtaya 35 || 

«Sapless the artificial noise, sapless the seven that fall apart ; away from here, O jangida, 


make fall misery, as an archer an arrow.» 


Cette strophe n’est pas plus claire pour moi qu’elle ne l’était pour WHITNEY. 

b. Sur vedhäs-, voir BRERETON 2002, p.338-340, ainsi que PINAULT 2012, 
p.123. On peut comparer PS 1.83.1a: yad abadhnan daksayana hiranyam 
«[L’amulette] d’or que les descendants de Daksa ont attachée». 

c. Le terme rare kabavd- pourrait être une épithète ou un autre nom du 
viskandha-, ou bien désigner une autre infection. Les deux épithètes $üsma- et 
éravasyd- relèvent du vocabulaire riche en sifflantes couramment employé pour 
décrire les ennemis imbus d’eux-mêmes, qui se croient à tort supérieurs: on 
peut comparer $äsadana- «triomphante», dit d’une magicienne hostile en RV 
7.104.22; süsujana- «se gonflant [d’orgeuil| », dit des ennemis de la religion en 
RV 10.27.2. De même, plus loin en PS 3.16.6, le serpent qui croit fièrement 
avoir mordu sa victime sera finalement battu. 

Le mot «éravasyam» pose un problème métrique: s’il s’agit du thème 
éravas;yd- «digne de gloire», le mêtre comporte une syllabe de trop étant 
donné que ce mot est toujours lu en quatre syllabes dans le RV, où il est 
abondamment attesté. Le mot n’est pas attesté dans la $S, mais apparaît dans 
la PS en 20.10.5c rayasposam $ravasyam vasanam, où il doit également être 
lu en quatre syllabes pour faire une ligne tristubh (voir KUBISCH 2012, p.67; 
BHATTACHARYA imprime éravasyum). Le pada parallèle de la $S, 7.40.2c, lit 
Sravasyüm à la place de PS $ravasyam, comme c’est le cas ici. Ces données 
suggèrent que les deux termes sont équivalents, et que éravasya- dans le PS 
pourrait avoir le même sens et valeur métrique que éravasyt- dans la $S. 





333 BHATTACHARYA: djatam (erreur). 
334 ps nadam. 
335 ps sadhaya. 
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Sur $üsma-, voir les remarques dans GRIFFITHS 2009, p.34. Je suis d'accord 
avec BLOOMFIELD (1894, p.565-574, cité par GRIFFITHS) sur le fait que ce 
mot signifie «force», mais je ne pense pas que l’image dominante derrière ce 
terme soit partout réductible à celle du feu et de la foudre. Selon EWAia, le 
terme dérive de la racine $vas- «souffler, siffler», ce qui implique que le sème 
de base soit lié à un type de son. Sans faire ici un examen exhaustif, je note 
simplement que dans l’AV, le substantif $üsma- désigne l'énergie guerrière ou 
sexuelle, et que cette énergie est souvent conçue comme une sorte de mucus 
ou de liquide visqueux pourvu de force agissante. De fait, il s’agit souvent 
d’une substance organique: la morve d’une personne enrhumée en PS 1.17.3/$S 
1.12.3, le venin du serpent en PS 1.111.2, le sperme en $$ 9.1.10 et en PS 
4.5.3/$S 4.4.2. Ce dernier passage est tiré d’un hymne visant à conférer la 
virilité, dans lequel le terme qualifie également le suc des plantes médicinales. 
Le passage sémantique du sifflement produit par un serpent, par exemple, à 
l’aspect liquide du venin émis par sa bouche, n’est pas difficile à envisager. 
Tout ce qui est émis par un être qui montre sa force peut être appelé $üsma- 
, qu'il s’agisse d’un bruit ou d’un liquide, ou des deux en même temps. Le 
crépitement est au feu flamboyant ce que la bave est à la bouche du cheval 
harassé. Au figuré, je préconise donc de traduire par un mot plus fort que 
«force», par exemple «fougue», et l’adjectif par «fougueux», ou par des termes 
analogues pertinents au contexte précis de chaque occurrence. La connotation 
sexuelle est fortement présente dans l’AV : après tout, les capacités guerrière et 
sexuelle sont indissociables dans la conception védique de la virilité. De même, 
süsmavant-, attesté à partir de l’AV, signifie le plus souvent «excité» («feurig, 
(sexuell) erregt» dans EWAïia sous $üsma-). Ici appliqué au kabava, ce terme 
souligne le fait que toute la force virile de celui-ci sera réduite à néant lors de 
l’acte de castration, comme pour le taureau dont le sort a été décrit dans la 
strophe précédente. Le modèle pour ce genre d’ennemi est bien sûr Vrtra, décrit 
similairement en RV 1.32.7c: wfsno védhrih pratimänam bübhüsan «Un châtré 
voulant être l’égal du taureau». On peut comparer un autre passage de l’'AV 
contenant $üsma- et védhri, où le vainqueur est figuré en taureau rugissant, et 
son rival en animal châtré: 


$S 5.20.2 (PS 9.27.2) 

sihhä ivästänid druväyo vibaddho ’bhikrändann rsabhé vaéitäm iva | 

visa tvâm vâdhrayas te sapâtna aindrâs te $ûsmo abhimatisahäh || 

«Like a lion hath thundered the wooden one, stretched, like a bull roaring at a longing 
cow; virile [art] thou, impotent thy rivals; Indra-like [is] thy vehemence, overpowering 


hostile plotters » 356. 





336 Voir aussi la traduction de la version de la PS de KIM (2014, p.426): « Wie en Lôwe gedonnert 
hat die [Kriegstrommel]| aus Holz, die an verschiedenen Seiten gebunden ist, drôhnend wie ein Stier 
zu einer brünstigen Kuh. Bullenhaft [bist] du, kastriert [sind] deine Rivalen. Indrahaft [ist] deine 


ungestüme Kraft, die die Feindseligen überwindet. » 
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d. Ici on a le nominatif pluriel de bandhür-, variante phonétique de vandhür- 
, à côté du neutre secondaire vandhära- (RV)/béndhura- ($S). Tous ces termes 
désignent la «nacelle du char», c’est-à-dire l'endroit où l’on se tient assis 
dans le char; voir SPARREBOOM 1985, p.127: «seat of the driver; seat of a 
chariot...wicker basket tied upon the wagon, wicker carriage». Ce siège semble 
être fait d’osier ou de lanières tressées (EWAia sous vandhür-: «Wagensitz, 
Wagenkorb» ; « Wohl von einem verlorenen *VANDH, ‘flechten, winden’»). Ces 
formes font également penser à la racine bandh- «attacher», employée dans 
cet hymne pour désigner l’action d’attacher sur un fil l’amulette au patient, 
métaphore de la castration du démon/maladie au moyen d’une corde. C’est 
une fin ironique: le démon qui se croit important sur son char sera châtré par 
les cordes du siège de ce même char, selon le thème de l’hymne. Le thème neutre 
béndhura- figure dans la $S dans un hymne contre le venin de serpent décrivant 
la défaite des serpents qui tentent leur chance dans une course en char contre 
les dieux: 


$S 10.4.1-2 (PS 16.15.2) 

indrasya pratamé râtho devänäm âparo râtho vârunasya trtiya ft | 

ähinäm apamä râtha sthänûm ärad âthärsat || 1 || 

darbhäh éocis tarünakam âévasya värah parusäsya vârah | 

râthasya bândhuram || 2 || 

«1. Indra’s [was] the first chariot, the gods’ the after chariot, Varuna’s the third one; 
the snakes’ chariot, the furthest one, hath run against the pillar : then may it come to 
harm937, 2, Darbhä-grass, brightness, young shoot; horse’s tail-tuft, rough-one’s tail- 


tuft; chariots seat. » 


Ce passage suggère que le siège du char est en quelque sorte magique, puisqu'il 
figure dans ce qui semble être une liste d’objets rituels. Le neutre bandhura- 
apparaît aussi une fois dans la PS: 


PS 15.12.7cd 

anyor vadhran uta kosaghora 

sthanarñh bandha uta ‘bandhurar te || 

«The straps are in the two pins and in the the two boxes, the standing-place and the 
seat are in the binding» (éd. et trad. LELLI 2015, p.152). 


Ce passage renforce encore la connexion avec la racine bandh- «attacher». La 
métaphore de la course en char et le symbolisme du char sont des traits centraux 
de la littérature védique (et indienne). Voir PINAULT 2006, p.380, ainsi que 
SPARREBOOM 1985, p.13-26. 





387 WYHITNEY explique qu’il traduit en lisant, selon plusieurs de ses manuscrits et K, dtha risat, 


et en prenant apamä soit comme un adverbe, soit comme une erreur pour le nominatif apamäh. 
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3.7.5. $SS 3.9.4 


yenä $ravasyo caratha (8x) 
devä iväsuramäyaya | (8) 
$unärn kapir iva dusano (8) 
bandhurä käbavasya ca || (8) 


[La nacelle] par laquelle vous circulez, 6 toi qui cherches la gloire, 
comme les dieux avec leur pouvoir extraordinaire de seigneurs, 
comme le singe qui cause la perte des chiens, 

c’est aussi par la nacelle [qu’advient la perte] du kabava. 


[The seat-strap] by which you go about, O you who seek fame, 
like the gods with their lordly special power, 

like the monkey is the demise of dogs, 

[the demise] of the kabava is also by the seat-strap. 


éravasyo| Or, sravasyo K caratha] Or, carata K iväsuramäyaya] Or, yaväsuramäya K 
kapir] K, kavir Or düsano| Or, düsanarn K käbavasya] kävavasya Or, käbhavasya K 
Il Or, | K 

$S 3.9.4 


yéna éravasyavaé câratha devä iväsuramayäya | 

$ûnärn kapfr iva dûsano bândhurä käbaväsya ca || 

«Wherewith, O flowing ones, ye go about, like gods with Asura-magic, like the ape, spoiler of dogs, 
and with the binder of the kabavä. » 


a. Puisque le relatif yena suit immédiatement bandhurah de la strophe 
précédente, il est vraisemblable qu’il s'accorde avec l’instrumental bandhura de 
pada d. La syntaxe est tordue, mais l’idée semble continuer celle de la strophe 
précédente: alors que le kabava s’enorgueuillit d’être assis dans un char comme 
un seigneur, son siège sera sa perte. 

Bien que ce soit le kabava qui est interpellé, on trouve cératha à la deuxième 
personne du pluriel par attraction en nombre avec le comparant deväh. Sur ce 
type d'attraction du comparé par le terme comparant, voir JAMISON 1982. La 
$S va plus loin en mettant l’épithète également au pluriel, éravasyavah. Le 
même phénomène se reproduit dans la strophe suivante. 

La racine car- «circuler (spécialement en char)» est notamment associée 
aux êtres hostiles qui se caractérisent par leur mépris de la religion et par leur 
ambition: 


$S 5.18.5, 13 

yâ enar hânti mrdûm mânyamäno devapryür dhânakämo n4 cittât | 

sär tâsyéndro hfdaye ’gnim indhe ubhé enarh dvisto nâbhast cârantam || 5) || 
devapiyüs carati mârtyesu garagirné bhavaty âsthibhüuyan 

y6 brähmanärn deväbandhurn hinâsti nâ sâ pitryäânam âpy eti lokâm || 13 || 


«5. Whatever insulter of the gods, desirous of riches, not from knowledge, slays him, 
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thinking him gentle, in his heart Indra kindles a fire; both the firmaments hate him as 
he goes about. 

13. The insulter of the gods goes about among mortals; he becomes one who has swallowed 
poison, [becomes] mainly composed of bones ; he who injures the Brahman, the connection 


of the gods, he goes not to the world to which the Fathers go.» 


De même, avec le complément maydya, elle apparaît dans la description de 
quelqu'un qui voudrait être associé à la parole rituelle mais qui n’a pas les 
connaissances requises : 


RV 10.71.5 

utä tvarn sakhyé sthiräpitam ähur nâinarh hinvanty âpi vâjinesu | 

âdhenvä carati mäyäyaisä vâcarn $uéruvär aphaläm apuspäm || 

«Von manchem sagt man, daf er in der Genossenschaft steif und feist geworden seiï; ihn 
schicken sie auch in den Wettkämpfen nicht vor. Er gibt sich mit einem Trugbild ab, das 
keine Milchkuh ist, denn er hat eine Rede gehôürt, die weder Frucht noch Blüte tragt» 
(G), «And they say that another is stiff and swollen in his companionship: him they do 
not spur on at all in the competitions. He moves with an artifice that is no milk-cow, 


having heard Speech without fruit or flower» (J-B). 


c. Il est difficile de savoir de quoi il s’agit. Il semblerait que les singes étaient 
réputés pour causer du mal aux chiens, et si la référence est cohérente, il devrait 
y avoir une connexion avec la castration. On dit ailleurs que les Gandharva 
prennent tantôt la forme du singe, tantôt celle du chien, mais je ne saurais dire 
s’il y a un lien avec la métaphore ici: 


$S 4.37.11a-d (PS 12.8.6c-g) 

évéväikah kapir iväikah kumaräh sarvakesakäh | 

privé dréä iva bhütvä gandharväh sacate strfyah | 

«One as it were a dog, one as it were an ape, a boy all hairy —having become as it were 


dear to see, the Gandharva fastens upon women. » 


3.7.6. SS 3.9.5 


dustyai hi t,va bhantsyami (8x) 
düsayit,va käbavam | (8*) 
ud ä$avo rathä iva (8) 
$apathebhih sarisyatha || 6 || 7 || (8) 


Donc je t’attacherai [au patient] pour la destruction [des maladies|, 
après avoir détruit le kabava. 

Comme des chars rapides, 

vous disparaîtrez en l'air à cause de [mes] malédictions. 


So I will tie you on [to the patient] for destroying [illnesses|, 
having destroyed the kabava. 
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Like swift chariots 
you will speed away because of [my] curses. 


dustyai hi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, dusto Ji3, just K bhantsyämi] bharntsyami 
Or, kärméchäbhi K düsayitva] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, düsaitva V/153, josayitva K 
käbavam] kävavarn Or, bhavam K Î] Or, om. K ud ä$avo] Or, uta rämavo K ival 
Or, yava K $apathebhih] Or, pathebhis K sarisyatha] Or [> marisyatha Val], sarisyata K 
Héll7{]llr6 7] Ek1 Ek2 Ji3 Kui V/153, || 7||r6|| V/123,:2:K 








$S 3.9.5 

düstyai hf tva bhantsyämi düsayisyämi käbavâäm | 

üd a$âvo râtha iva $apâthebhih sarisyatha || 

«Since I shall bind thee [on] for spoiling, I shall spoil the kaäbavd; ye shall go up with curses, like 


swift chariots.» 


a. On s’adresse à l’amulette de khrgala mentionné dans la strophe 4 où la 
racine bandh- «attacher» figurait déjà, et non à la maladie. Voir $S 3.5.8d: téna 
badhnämi tva mane «Ô amulette, avec cela je t’attache [au client|». Il s'agit 
d’une variante de la formule adressée au patient: tam te badhnami ayuse «je te 
l’attache pour la longévité» (PS: 4.23.1, 7; 7.19.10; 11.12.1. $S: 1.35.1; 4.10.7: 
19.32.1; 19.46.1). C’est sous cette forme la formule la plus commune, mais on 
la rencontre encore avec d’autres termes au datif pour désigner d’autres buts. 
b. L'ordre des événements dans le temps est ici renversé pour souligner 
l'efficacité du remède: on attache l’amulette après avoir détruit la maladie 
contre laquelle elle est censée agir. C’est peut-être une manière de dire que le fait 
même d’attacher l’amulette au patient signale que la maladie est déjà partie. Le 
futur dans la $S est plus logique d’un point de vue temporel. Alternativement, 
il faut supposer que l’amulette agira aussi dans le futur contre d’autres maladies 
que le kabava, ce qui est reflété dans ma traduction par l’ajout de crochets. 

c. La comparaison rétha iva est une formule attestée quatre fois dans le 
RV (9.10.1-2; 9.22.1 ; 9.69.9). On trouve aéü- épithète de rdtha- en RV 4.43.2; 
9.15.1; 10.178.1. 

d. Voir 5a pour un autre cas de verbe conjugué au pluriel par attraction 
avec le comparant au pluriel. 

Il y a encore de l'ironie ici, en ce que la rapidité du kabava à disparaître est 
mise en relation avec le char dont il s’enorgueuillissait. 





3.8. AU SOMMEIL 


Le sommeil est souvent perçu de façon négative dans la littérature indienne 
védique et ultérieure; on peut consulter les articles réunis dans le volume 
de BAUTZE-PICRON 2008, dont PINAULT 2008 pour la période védique. Il 
est associé à la mort et au délire. Plus loin dans ce même kanda, PS 3.30 
développera une distinction entre deux types de sommeils, l’un mauvais% et 
l’autre bon, le premier destiné à être envoyé chez l’ennemi, le second à être 
approprié par le locuteur. Le présent hymne se borne à une sorte d’éloge du 
Sommeil, divinisé en la personne d’un parent et associé de Yama, roi des morts. 
Mais cet éloge est en réalité un moyen de le maîtriser: comme toujours quand 
l’on s’adresse à des puissances surnaturelles, la connaissance intime que le poète 
possède de l’être en question est la clef d’un pouvoir auquel il prétend sur celui- 
ci. En particulier, le rappel que le Sommeil travaille de concert avec Yama est 
certes flatteur, car on souligne ainsi son importance, mais aussi contraignant : 
si le prêtre-poète védique s’estime en mesure de contourner Yama et la mort 
par l'accumulation du mérite (voir PS 3.25), il pourra d'autant mieux maîtriser 
le Sommeil, qui n’est autre qu’un fonctionnaire du roi Yama. On décèle parfois 
de l'ironie dans l’éloge de cette entité finalement ennemie, mais son caractère 
général est mystique et poétique. 

Dans la troisième strophe, le Sommeil se voit proposer un échange: s’il 
quitte les démons pour se ranger aux côtés des dieux, on lui accordera la 
souveraineté sur un domaine qui n’est pas spécifié. Dans la cinquième strophe, 
sa présence au ciel avec Yama pourrait indiquer qu’il a accepté cet échange; de 
l’autre côté, il est associé à Vama depuis le début de l’hymne. La position de 
Yama, au ciel ou dans un monde souterrain, n’est pas fixe dans l’Atharvaveda 
(voir BODEWITZ 1999—2019, p.146-147). Dans la dernière strophe, on va 
jusqu’à le prier de nous protéger, comme une divinité bénéfique, mais aussitôt 
on l’exhorte à s'éloigner, et l’hymne se termine ainsi. Cette hésitation entre 
la peur et l'espoir, caractéristique des hymnes adressés à Rudra et à toute 
divinité terrible, témoigne de l’ambiguïté de ce personnage appelé «Sommeil». 

Cet hymne a un parallèle dans la $S, 19.56.1; mais il est intéressant de 
noter qu'il est indiqué comme étant parmi les paippalada mantrah «formules 
Paippaläda» à la fin de l’'AVParis 8 (8.2.5), ce qui n’est pas surprenant si l’on 
se rappelle que BLOOMFIELD (1889, p.xXXIV) avait déterminé que le kanda 19 
de la $S n’est largement qu'une collection d’hymnes originellement étrangers à 
cette école. 

Résumé (1) Éloge noir du Sommeil associé à la mort. (2) L'éloge continue: 
allusion à ses diverses formes diurnes aussi bien que nocturnes. (3) Récit 
mythique à la troisième personne: incitation subtile à se ranger aux côtés des 
dieux en échange d’un haut rang. (4) Réflexion sur le sommeil comme élément 





338 Voir l'édition avec traduction et étude du formulaire d’une section de la PS (17.21-26) 


entièrement dédiée au mauvais sommeil dans SELVA 2019, p.139-142. 
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qui sépare les mortels des immortels. Mythe de Trita Aptya. (5) Description du 
mécanisme des actes punis ou récompensés. Retour à la deuxième personne: 
le Sommeil est un être céleste et une affection mentale. (6) Déclaration à 
la première personne: on connaît les forces qui permettent de maîtriser le 
Sommeil, exhorté à nous protéger et en même temps à s'éloigner de nous. 


Métrique tristubh 


3.8.1. $SS 19.56.1 


yamasya lokäd adhy à babhüvitha (111) 
pramadä martän pra *yunaksi dhrrah | (11) 
ekäkina saratharh yasi vidvan (11) 
svapna mimäno asurasya yonau || 1 || (11) 


Tu es né du monde de Yama. 

Tu attelles les mortels à l’oubli, toi qui es habile. 

Dans le même char avec le solitaire tu vas, avisé, 

préparant [tes formes], ô Sommeil, dans le lieu natal du seigneur. 


From Yama’s world you have come into being. 

Skilled, you yoke mortals to carelessness. 

Knowing, you ride in the same chariot as the solitary one, 
preparing [your forms|, O Sleep, in the birthplace of the lord. 


babhüvitha] Or, babhüyatha K martan] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, marn. äna Ji, 


mantäm K *yunaksi] yunaksu (Bh.) Or, [yunksu Ma], yunnaksa K Îl Or, om K 
ekäkinaä] Or, ekäjina K mimäno] K, mivano Or asurasya] Or, asurassa K [I] Or, 
|K 

$S 19.56.1 


yamäsya lokäd âdhy à babhüvitha prâämadä mârtyän prâ yunaksi dhfrah | 
ekäkina sarâtharh yasi vidvänt sväpnarn mfmäno âsurasya y6nau | | 
«Out of Yama’s world hast thou come hither; with mirth dost thou, wise, make use of mortals; 


knowing, thou goest in alliance with the solitary one, fashioning sleep in the lair of the Asura. » 


a. On peut comparer $S 9.5.6c (PS 16.97.5c) agnér agnir ädhi sûm 
babhüvitha «thou, a fire, hast come into being out of fire», dit du bouc à cuire 
dans le feu du sacrifice. On retrouve l’attelage de la voiture de la mort, ainsi 
que la racine bhü- pour parler de son apparition, dans une strophe du RV: 


RV 10.27.20 

etâu me gâvau pramaräsya yuktâu m6 sû prâ sedhir mûhur fn mamandhi | 

âpas cid asya vi na$anty ârtham sûüra$ ca mark4 üparo babhüvân || 

«Diese beiden Rinder des Todes sind fur mich angespannt; treibe sie doch ja nicht an, 
warte noch ein Weiïlchen! Auch die Gewasser erreichen sein Ziel, auch hinter der Sonne 
ist die Vernichtung zurückgeblieben » (G), «These two oxen of the Pulverizer [old age? 


death?] have been yoked for me. Do not drive (them) forth; wait just an instant. The 
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waters also come through to the goal of this one, and he has come into being as the 


Harmer below the sun» (J-B). 


b. Il y à une touche d’ironie dans cette description, qui qualifie d’«habile » 
et d’«avisé» le Sommeil qui sème le délire. 

Voir RV 1.163.2a yaména dattäm tritd enam ayunak «Ein Geschenk des 
Vama schirrte ihn Trita an» (G), «Trita yoked him, who had been given 
by Yama» (J-B). L'objet des actions de Vama et de Trita est ici le cheval 
de l’Aévamedha. Il est possible que la confusion sur la terminaison dans les 
manuscrits soit due au souvenir de cet imparfait. BHATTACHARYA suggère 
une lecture originelle «yunak su-?», mais la forme de troisième personne ne 
s'accorde pas bien avec la répétition des formes de deuxième personne dans 
toutes les autres lignes. On pourrait aussi invoquer l’influence de la séquence 
-ksudh- dans aksudhya en PS 3.26.3c. 

Le mot prémad- est un hapax. On peut rapprocher pramädam en RV 
8.2.18 (cité ci-dessous, 4b), «Berauschung/Berauscher» selon SCARLATA (1999, 
p.383), ou adverbial au sens d’«inattentivement» : «sorglos» selon KIM (2010, 
p.71) par opposition à dpramädam «attentivement» ($S 12.1.7,9,18: 13.1.23: 
13.3.11; 19.46.2). Ces termes sont à dériver*% de prd-mad- «se réjouir, passer 
à un état d’exaltation», en général en buvant du soma excitant (sur la base 
étymologique en *mad- «être mouillé», voir SCARLATA 1999, p.380). Le fait 
que épramädam signifie «attentivement» dans la $S montre que pré-mad- avait 
acquis le sens négatif d’«échapper à ses soucis par exaltation; oublier son 
devoir en passant à un autre état de conscience». Le sommeil comme l'ivresse 
aboutissent à l’oubli de ses obligations, notamment rituelles. 

Il s’agit donc de l’instrumental de prémad-*%, nom d’action «exaltation» 
> «oubli (dans l’exaltation)», mais l'accent attesté dans la $S, prémada, est 
anormal au vu du déplacement d’accent attendu à l’instrumental: pramäda. La 
forme s’explique peut-être par l'influence de pré accentué dans le même pada. 

c. Le «solitaire» se réfère à Vama, assimilable à la mort divinisée (voir plus 
loin PS 3.10.1a, mrtyur eko yama ekah). 

d. K et Or ont svapna mimano à la différence de la seconde édition de la 
$S de WHITNEY et ROTH qui présente l’accusatif suépnam (la première édition 
présentait (sudpna). Les deux lectures peuvent être défendues, mais puisque la 
phrase est adressée au svapna- (voir la strophe suivante, qui clarifie plusieurs 
aspects de la présente strophe), il serait incongru d’y voir l’objet du participe. 
Ce participe, mimäand- «mesurant (?), adaptant, préparant, façonnant», n’est 
jamais attesté sans un objet à l’accusatif: je propose de sous-entendre rüpäh, 





599 Probablement: voir SCARLATA 1999, p.384, pour l’autre possibilité d’une dérivation de 
pramädam de *med- «mesurer ». 

340 La racine yuj- peut aussi prendre le locatif de ce à quoi on attelle, donc prämada pourrait être 
le locatif singulier ancien de prémadi-, mais les thèmes en -&+ avec préverbe sont souvent accentués 
sur la dernière syllabe (AiGr. II,2 $186af). 
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comme en RV 5.42.13c rüpa mimaäandh (dit de Tvastar) «adaptant ses formes». 
Dans la strophe suivante, on trouve la même formule: le vocatif svapna + 
un participe moyen au nominatif, qui a rüpd- pour objet, à savoir rüupam 
apagühamäanah « cachant sa forme». La traduction de mimaäand- par «mesurant» 
sous l'influence de l’étymologie n’est pas satisfaisante, et les traductions en 
contexte varient: voir RV 5.42.13c «seine Formen wandelnd» (G)/«changing 
his forms» (J-B) en face de RV 5.2.3b äyudhä mémänam (dit d’Agni) «wie 
er die Waffen erprobte» (G)/«showing the measure of his weapons» (J-B; 
même tournure en RV 2.17.2b: «showing the measure of his power»; et en 
RV 10.84.24: «showing the measure of your strength»). MAYRHOFER (EWAia 
sous MA?) mentionne les tentatives d'isoler plusieurs racines, mais les rejette. 
Voir le commentaire à PS 3.25.3b. 

Le «seigneur» est aussi Yama: l’expression dsurasya yénau est attestée 
en RV 10.31.6c, dans un passage obscur où le «seigneur» en question doit 
probablement être identifié à Agni. On peut mieux comparer RV 10.123.6d 
yamdsya yénau «dans le lieu natal de Yama».. Il n’est pas étonnant que Yama 
soit appelé «seigneur» comme les autres dieux; dans certains passages, il habite 
au ciel avec les autres dieux, et il est associé à Agni, qui brûle les défunts 
(MACDONELL 1897, p.171-2). 


3.8.2. $SS 19.56.2 


bambas tvägre viévavaya ‘apaéyat (11) 
purä rätryä janitor eke ahni | (11) 
tatah svapnedam adhy à babhüvitha (117) 
*bhisagbhyo rüpam apagühamaänah || 2 || (11) 


Au commencement, Bamba [et] Viévavayas t’ont vu. 
Certains [t'ont vu] le jour, avant la naissance de la nuit. 
De là, ô Sommeil, tu es né ici, 

cachant ta forme des médecins. 

In the beginning, Bamba [and] Visvavayas saw you. 
Some [saw you] in the daytime, before the birth of night. 
Out of that, O Sleep, you have come into being here, 
hiding your form from the physicians. 


bambas] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153, bimbas V/123, barnbhas K visvavayä] Ek1 Ek2 Ji3 
Kul V/153, visvam(> v)aya V/123 [Mal], viévavatha K  lapasyat] vapaéyat (Bh.) Ek2 Ji3, 
’vapasyat Ek1 Kul V/123 V/153 [Ma Ja], vapaéyan K ahni] Ek2 Ji3 V/123 V/153, 
’hnih Ek1 Kul, hni K |] Or, om. K svapnedam] Or, svapnenam K babhüvitha] Or, 
cabhüyatha K *bhisagbhyo] visvañva (Bh.) Ek1 Ji3 [Va], visvañva Ek2 Kul V/123 V/153 
[Ma, s > $ Ja], bhisajña K rüpam (Bh.)] rpam Ek1 V/123 V/153 [Ma], rpam Ji3 Kul, 
rpam Ek2, rüpam K apagühamänah] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153, apaguhamaänah Ek1 [ava 
> apa Jal, apigühamänah K ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3 K 
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$S 19.56.2 

bandhäs tvägre viéväcaya 341 apaéyat purä râtryä jânitor éke ähni 

tâtah svapnedâm âdhy à babhüvitha bhiségbhyo®42 rüpâm apagühamänah || 

«The all-vigorous bond saw thee in the beginning, in the one day before the birth of night; from 


thence, O sleep, didst thou come hither, hiding thy form from the physicians.» 


a. Bamba et Vi$vavayas se rencontrent aussi dans MS 4.7.3, dans le dvandva 
au nominatif duel bamba-visvavaydsau, ainsi que en TS 6.6.8.4-KS 2.1.7, avec 
une accentuation différente bambä-visvdvayasau. Ce sont les noms de deux 
hommes que la connaissance des coupes rituelles a portés vers la connaissance de 
divers autres mondes (traduction du passage de la TS dans KEITH 1914, p.553- 
554). On trouve ici les deux noms séparés, chacun au nominatif singulier, selon 
la suggestion de BHATTACHARYA: &< visvavayah ava pasyat? sandhir arsah? 
vakäaraprasleso va?» («Sandhi archaïque? ou ajout du glide -v-?»). L'idée d’un 
dvandva sous-jacent à pu suggérer le -v- des manuscrits devant apasyat, mais 
sert également à briser l’hiatus du sandhi. L’imparfait au singulier apasyat 
s’accorde avec le nom le plus proche; à noter la tentative de K de mettre le 
verbe au pluriel apasyan, alors qu’on attendrait un duel pour que l’accord soit 
correctement fait avec les deux noms. 

Le locatif dgre est ici employé comme dans la prose des Brähmana (voir 
SELVA 2019, p.230). On peut identifier un précédent dans la formule dgre éhnam 
(RV 5.1.4-5; 5.80.2; 9.86.42; 10.110.4) «au début des jours», c’est-à-dire au 
début du monde. 

b. WHITNEY interprète éke comme un locatif, mais cette forme ne peut 
être autre chose que le nominatif masculin pluriel, ce qu’elle est toujours dans 
le RV. 

Cette ligne fait référence à ceux qui rêvent le jour. L'expression purä + 
ablatif est employée une fois en RV 1.121.10a pour dire «avant la nuit», c’est- 
à-dire «au crépuscule» : purä yât süras témaso dpiteh «Wenn die Sonne vor 
dem Verschwinden im Dunkeln ist» (G), «When it is just before the sun enters 
into (the fold) of darkness» (J-B). Sur la naissance de la nuit, voir $S 13.4.30 
(hymne au soleil): sd vdi rätrya ajayata tésmad rätrir ajayata «He verily was 
born of the night; of him the night was born». 

Le mot jénitu- est rare en védique; il n’est pas attesté ailleurs dans l’AV. 
On le recontre une fois dans le RV: 


RV 4.6.7ab 

nâ yâsya sâtur jânitor âväri nâ mätâräpitära nû cid istâu | 

«Dessen Natur(?) sich von der Geburt nicht abhalten lief — noch sind Vater und Mutter 
jemals auf der Suche (nach ihm)», «This (body) of (him) the devourer [/fire], which has 
not been obstructed from birth, nor have his mother and father ever (been obstructed) 
in their seeking (for him)» (J-B). 





341 Première édition de R-W: bundhäs, visvévyaca. 
342 Première édition de R-W: …tha gabhisäg ru. 
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c. Le verbe adhy à babhüvitha a déjà été rencontré dans la strophe 
précédente; voir sous 1a. 

d. Puisque les hymnes du 19° livre de la $S sont généralement repris de la 
PS, on peut se permettre ici de rétablir ici la version qui est attestée là, surtout 
que K porte les signes d’une lecture originelle qui correspondait à la version 
de la $S. La corruption visvañva/viévañva dans Or est probablement due à la 
séquence vis$va qui précède. BHATTACHARYA cite également un parallèle qui a 
pu influencer les variantes ici: 


$S 19.49.8 (PS 14.8.8) 

bhadräsi rätri camasé nâ visté viévaäñngam rüpamñ yuvatir bibharsi | 

cäksusmate ma u$ati vâpümsi prâti tvâmn divyäs tärâkä amukthäh || 

«Excellent art thou, O night, like a decorated bowl; thou bearest [as] maiden the whole 
form of kine ; full of eyes, eager, [thou showest] me wondrous forms; thou hast put on the 


stars of heaven. » 


Pour cette strophe, la majorité des manuscrits lisent visvam gérüupam, et 
WHITNEY traduit d’après cette lecture; Saäyana lit visuan, ainsi que l’édition 
de SPP. BHATTACHARYA note que son père avait envisagé que le texte soit 
corrompu en *visvag-go-rüpam à cause de cette strophe, et que la lecture 
correcte soit visvamñ gérüpam. BHATTACHARYA lui-même suggère la possibilité 
d’une corruption à partir de *visvañ + u + arupam. 

En outre, on vient d’apprendre que le Sommeil agit aussi bien de jour que 
de nuit. Or, jour et nuit reçoivent souvent l’épithète virupa-, car ils possèdent 
deux formes divergentes (RV 1.73.7, 1.113.3, 3.4.6, 5.1.4, 6.49.3; de même ss 
10.7.6 et 42, etc.). Une des occurrences de cette épithète apparaît dans un 
passage qui comporte l’expression dgre dhnam «au début des jours», attesté 
dans la présente strophe hymne en pada a: 


RV 5.1.4cd (PS 20.19.3cd) 

yäd nh sûväte usâsä virüpe éveté vajt jäyate âgre 4hnäm || 

«So oft Usas (und die Nacht), die ungleichartigen, gebären, kommt der weifke Renner vor 
Anbruch der Tage zur Geburt.» (G), «When Dawn and Night, differing in color, give 


birth to him, the gleaming prizewinning steed is born at the beginning of days» (J-B). 


La strophe suivante dans la version de la PS, 20.19.4, correspond par contre à 
RV 7.27.3, dont le pada b lit ddhi ksdmi visurupam ydd dsti «ce qu’il y a de 
formes divergentes sur la terre», où l’on voit apparaître le composé visu-rüupa-; 
le premier membre est un élément de visvañc- qui pourrait correspondre à ce 
qu’avaient à l'esprit les scribes de Or quand ils ont écrit visvañuva. Le préverbe 
vt est encore employé comme préverbe dans un hymne à la nuit, en $S 19.49.4d: 
purd rüpäni krnuse vibhätr «many forms thou makest for thyself, shining out». 
Il est donc possible que le Sommeil, qui peut se manifester le jour comme la 
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nuit, se voit lui aussi attribuer le vocabulaire relatif aux «formes divergentes» 
employé pour décrire ces deux entités. 

Sur apa-guh-, voir KNOBL 2009a, p.101, note 45. On peut comparer le 
syntagme tanväm gühamäna- «dissimulant son corps», dit d’une démone qui 
vole dans la nuit, en RV 7.104.17b ($S 8.4.17b, PS 16.10.7a). 


3.8.3. S$S 19.56.3 


brhan gravasurebhyo ’dhi devan (11) 
upävavarta mahimänam ichan | (11) 
tasmai svapnaäya dadhur ädhipatyar (11) 
trayas-triméäsah s,var änasanäh || 3 || (11) 


La puissante pierre [du pressurage|, de chez les démons 
a roulé vers les dieux, désirant la grandeur. 

À ce Sommeil ils ont accordé la souveraineté, 

[eux] les trente-trois [dieux], qui ont atteint le ciel. 


The great pressing-stone has rolled 

from the demons to the gods, seeking greatness. 
To that Sleep they granted sovereignty, 

the thirty-three [gods|, having reached heaven. 


brhan] Or, vrhar K gräväsurebhyo] K, gräva asurebhyo Or ’dhi] V/123 V/153, dhi Ek1 
Ek2 Ji3 Kul [Ja Va], bhi K upävavarta] Or, upävabantu K ichan] Ek1 Ek2 Ji3 Kul 


V/153 [Jal, icchan V/123,récharn K []Or,om. K svapnäya] Or,svapnaK  trirnéäsah] 
Or, trnnéäsah [Va], trinéäsa K anasanäh] Or, änisäna K |] Or, | K 
$S 19.56.3 


brhadgäväsurebhy6 343 ’dhi devän äpävartata mahimânam ichân | 
tâsmai svâpnäya dadhur âdhipatyarñ trayastrirnéäsah svàr äna$änäh || 
«He of great kine turned unto the gods away from the Asuras, seeking greatness; to that sleep the 


three-and-thirty ones, having attained the sky, imparted over-lordship. » 


a. On trouve ici l’opposition entre les dieux et les Asura, comme ce sera le 
cas plus tard dans le védisme. Le Sommeil est comparé à la pierre du pressurage 
au service des dieux. Il s’agit peut-être d’assimiler le Sommeil à la pierre qui 
renferme les biens variés de la caverne de Vala. Cette pierre sert les démons 
tant qu’elle ferme la caverne, mais sert les dieux une fois qu’elle se laisse rouler : 


RV 1.121.9ab 

tvâm ayasäm prâti vartayo gôr divô â$émanam üpanitam fbhva | 

«Du kehrtest(?) geschickt den dargereichten ehernen (Spief?) der Kuh in den 
Himmelskeil um» (G), «Ingenious, you rolled back from the cow the metallic stone of 


heaven, which had been brought nearby» (J-B). 





343 La première édition de R-W lit brhdcchraväsurebhy6 selon RV RV 1.543. 
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De même, peut-être le Sommeil est-il doté d’une face positive, pourvu qu’on 
parvienne à le maîtriser à travers le rite. 

Le début rappelle RV 1.54.3 brhäcchrava dsurah, dit d’Indra, le «seigneur 
à la haute gloire». 

b. KÜMMEL 2000a, p.464, traduit cette strophe dans le cadre d’une 
discussion au sujet du parfait wpavavarta. 


3.8.4. $S 19.56.4 


naitäam viduh pitaro nota deva (11) 
yaisa jalpis carat;y antaredam | (11) 
trite svapnam adadhur *äptye nara (11%) 
ädityäso varunenänusistäh || 4 || (11) 


Les pères ne connaissent pas celle-ci, et les dieux non plus, 
ce verbiage insensé qui circule au milieu d'ici. 

Sur Trita Aptya les seigneurs ont placé le sommeil, 

les Aditya instruits par Varuna. 


The ancestors don’t know it, and neiïther do the gods, 
the babble that goes around in here. 

The lords placed Sleep on Trita Aptya, 

the Adityas instructed by Varuna. 


yaisa] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, jaisa V/123 [Ja Val], yesar K jalpis]| Or, jalpyas K 
caraty] Or, caranty K antaredam] antaredarn Or, antaredär K Î] Or, om. K trite] 
K, trte Or adadhur *äptye (Bh.)] adadhur äptyo Or, arididrhäprate K nara] Or, narä 
K varunenanugistäh] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, vidmanenänusistah Ji3, varunenanusista 
K [lon|k 


$S 19.56.4 

nâitäm viduh pitäro nôt4 devâ yésar jâlpis câraty antarédäm 44 | 

trité svâpnam adadhur äptyé nâra ädityäso vârunenänuéistäh || 

«Not the Fathers, and not the gods, know it, whose murmur goes about within here; in Trita 


Aptya did the men, the Adityas, taught by Varuna, set sleep. » 


b. Le mot jdlpi- se réfère aux paroles dépourvues de sens prononcées 
pendant le sommeil ou juste juste au moment du réveil (PINAULT 2008, 
p.241-242). Les dieux et les pères qui habitent avec eux au ciel ne dorment 
pas, et par conséquent ne connaissent pas cet état mental confus: 


RV 8.2.18 
icchänti deväh sunväntarñ nâ svâpnäya sprhayanti | 
yâänti pramâdam âtandräh || 


«Die Gotter suchen einen, der Soma braut, nicht bedürfen sie des Schlafes; unermüdlich 





344 La première édition de R-W lit antarä tém. 
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gehen sie auf Reisen» (G), «The gods seek à presser. They are not eager for sleep. 


Tireless, they go to exhilaration» (J-B). 


Le sommeil et les discours insensés vont également de pair dans une autre 
strophe attestée uniquement dans la PS: 


PS 2.57.4ab 

ye |tandriyä *jalpyä prornuvanti svapnarñ durbhütam abhi ye kiranti | 

«Die, welche (einen) mit Müdigkeit, mit irrem Gefasel umhüllen, welche (schlechtes) 
Träumen (und) Unglück ausstreuen» (éd. et trad. ZEHNDER 1999, p.125-126, avec 


commentaire). 


c. Je rétablis *aptye, conformément à la $S (voir sous 2d). Cette ligne fait 
référence à un mythe du RV dans lequel le cauchemar est placé sur Trita, le 
bouc émissaire védique, par l’Aurore ou par les dieux. Ce mythe est repris plus 
loin en PS 3.30. 


3.8.5. SS 19.56.5 


v;y asya krüram ‘abhajanta duskrto (12) 
aSvapnena sukrtah punyam äyubh | (11) 
Ssvar madasi paramena bandhuna (12) 
tapyamänasya manaso ’dhi jajñise || 5 |] (121) 


Les malfaisants ont chacun reçu en partage sa cruauté, 

les bienfaisants, grâce à l’absence de sommeil, une vie méritoire. 
Tu te réjouis dans le ciel avec ta plus haute parenté. 

Tu es né de l'esprit d’un homme tourmenté. 


The evildoers each got his cruelty as their share, 

the welldoers, by avoiding sleep, [each got] a meritorious lifetime. 
You revel in heaven with your highest relative. 

You were born from the mind of a tormented man. 


*abhajanta] abhiyantu (Bh.) Ek1 Ek2 Ji3 V/153 [> yanti], abhayantu Kul V/123, abhijarnta 
K duskrto] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, duskrtah(> to) V/123, duskrne K punyam] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 K, punyahm Kul, punyam V/153 ayub] Or, äpuh K Îl Or, om K 
madasi] Or, asajasi K bandhunä] Or, vadvina K ’dbi] K, dhi Or  tapyamaänasya] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153 K, tapyamänasya Ji3  jajñise]| Ek1 Ek2 Ji3 K, yajñise Kul V/123 
V/153  |]Or,|K 


$S 19.56.5 
vâsya krürâm äbhajanta®45 duskfto ’sväpnena sukftah pûnyam äyuh | 


svàr madasi paraména bandhüna tapyämanasya mânasé ’dhi jajñise || 








345 La première édition de R-W lit dsacanta duskftah svdpnena. 
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«Of whom the evil-doers shared the cruelty, the well-doers, by non-sleep, [shared] the pure life- 
time—thou revelest in the sky with the highest relative; thou wast born out of the mind of one 


practising fervor.» 


a. Les sons -j- et -y- peuvent se confonre dans les manuscrits Or (noter la 
confusion dans le cas de jajñise), d'où les tentatives de réfection de ‘abhajanta 
en une forme verbale de la racine + «aller». K préserve la consonne et la 
terminaison correctes. En outre, le verbe préverbé vi-bhaj- est caractéristique du 
mécanisme de la faute conçue comme une dette à rembourser par pourcentages 
(voir PS 3.30). La procédure est liée à Vama, le créancier ultime pour ainsi dire, 
chargé de déterminer qui des mortels, s'étant acquitté de ses dettes morales 
pendant sa vie, pourra accéder au ciel: 


RV 10.114.10cd 

érämasya däyärh vi bhajanty ebhyo yadä yamé bhâvati harmyé hitäh || 

«Sie teilen das Erbe der Mühe unter sie aus, wann Yama in seinem Hause freundlich 
gesinnt ist» (G), «They [—gods?] distribute the legacy of their labor to them, when 


Vama becomes established in his secure habitation» (J-B). 


$S 3.29.1ab 
yäd râjäno vibhâjanta istäpürtäsya soda$äm yamäsyämi sabhäsädah 
«What the kings share among themselves — the sixteenth of what is offered-and- 


bestowed — yon assessors of Yama. » 


Ce dernier parallèle décrit Vama comme un souverain universel dont la cour 
est remplie de rois qui sont ses agents. Le Sommeil est un de ces fonctionnaires, 
car il est appelé yamdsya kdrana- «l'agent de Yama» en PS 3.30.3, 18.49.1; 
$S 6.46.2, 16.5.1, 2, 6. La strophe suivante fait probablement aussi référence à 
cette hiérarchie qui place le Sommeil sous l’autorité de Yama. 

Le pronom asya se réfère sans doute à Yama, dont la cruauté consiste 
en une peine de mort sans espoir d’une vie au ciel. La version de la $S avec 
ydsya n’a pas de sens, et, comme on vient de le voir, le préverbe vi a son 
importance ici. Dans un autre passage où krüra- est substantivé, le terme 
désigne la cruauté d’Agni, sans doute parce qu’il dévore tout, en particulier 
sur le boucher funéraire: 


$S 6.49.1ab 
nahf te agne tanvàh krürâm anâméa mârtyah | 


«Surely no mortal, O Agni, hath attained the cruelty of thy self.» 


b. L'absence de sommeil désirée ne signifie pas qu’on souhaite ne plus 
dormir du tout, mais qu’on souhaite dormir le moins possible, et éviter ainsi 
tout état mental délirant induit par le «sommeil» recouvre. L'état de veille est 
la condition de possibilité de l’accomplissement des rites, et une des qualités du 
prêtre motivé et efficace est la capacité à se maintenir dans cet état. Pendant 
qu’il dort, un prêtre rival peut le devancer dans les actes rituels. 
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c. On s’adresse ici au Sommeil. On peut comparer l’expression paramd- 
bandhü- avec paramd- jamt- en RV 10.10.4d, à propos de l’ascendance commune 
entre Yami et Yama. Il s’agit de la parenté divine du Sommeil, c’est-à-dire 
avec Yama (voir la première strophe), sur laquelle on a déjà insisté. L'homme 
tourmenté est celui qui fait un cauchemar ou endure d’autres maux liés au 
sommeil comme résultat de ses mauvaises actions ou par la malice des dieux. 


3.8.6. $SS 19.56.6 


vidma te sarväh parijäh purastäd (11) 
vidma svapna yo adhipa iho te | (11) 
ya$asvino no ya$aseha pah;y (11) 
ärad visebhir apa yähi düram || 6 || 8 || (11) 


Nous connaissons toutes celles qui naissent autour de toi, à l’orient, 
nous connaissons, Ô Sommeil, celui qui a suzeraineté sur toi ici-bas. 
Protège-nous avec la gloire du glorieux [que tu es]! 

Va-t’en avec tes poisons, va-t’en loin d'ici! 


We know all those born around you in the East, 
we know, O Sleep, who is your overlord right here. 
Protect us here with the glory of the glorious one! 
Away with [your] poisons, drive far off! 


vidma te] Or, vidme ta K purastad] Ek2 Ji3 V/153, purastäa Ek1 Kul, parastad V/123 
K  adhipa] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, ‘dhipa Ek2, dhipa K iho te] Or, hyo te K Îl 
Or, om. K sarväh] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, sarva Ji3 parijäh] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153 K, parija Ji3  yasaseha] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, yasaseha Ek2, yasasohi 























K _||6|l8|]||r6/||8]||Ek1 Ek2 Ji Kui, || 8[|r|| V/123,|| |}r6 || 8|| || V/153,z 
3zK 
$S 19.56.6 


vidmä te sârväh parijäh purâstäd vidmä svapna y6 adhipä ihä te | 
ya$asvino no yâ$asehä pähy äräd visébhir âpa yähi dürâm | | 
«We know all thine attendants in front; we know, O sleep, who is thine over-ruler here; protect 


us here with the glory of the glorious one; go thou away far off with poisons.» 


a. WHITNEY traduit parijäh comme s'il s'agissait de parijanäh 
«serviteurs». SELVA (2019, p.195) présente une autre interprétation de 
parijah au sens de «parents, membres de la famille», à partir d’un sens de 
base «né autour». Je suis son interprétation mais je pense qu’il pourrait s’agir 
des Aurores, qui naissent à l’orient (autre sens de purdstat), en quelque sorte 
«autour» de la nuit et du sommeil, et qui donc chassent ce dernier. Cette idée 
est clairement présente dans l’hymne du RV contre le mauvais sommeil, 8.47, 
où l’Aurore est invoquée à plusieurs reprises dans les dernières strophes pour 
dissiper le mauvais rêve avec ses rayons matinaux. 
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b. Comme le suggère SELVA (2019, p.195), celui qui a suzeraineté sur le 
Sommeil pourrait être le poète qui possède cette connaissance mystique; sinon, 
il pourrait s’agir de Yama, comme ailleurs dans l’hymne, ou encore du soleil 
levant qui dissipe le sommeil comme les Aurores. 

d. WHITNEY traduit selon les manuscrits, mais il indique que le padapatha 
lit arat-dvisebhih, selon lequel BHATTACHARYA corrige le texte de la PS: arad* 
dvisebhir. Il est possible que les manuscrits aient simplifié -d du- en -d v-, 
phénomène courant, mais comme le note WHITNEY, le thème *duisd- serait 
une anomalie, ce thème n'étant même pas attesté en sanskrit classique sauf 
comme dernier membre de composé. L’hymne suivant dans la PS est un hymne 
contre le poison, ce qui renforce l’idée que visd- «poison» est authentique: tous 
les hymnes sont reliés l’un à l’autre par un mot commun, ici visd-. 


3.9. LITANIE CONTRE LE VENIN DU SERPENT 


Cet hymne, uniquement attesté dans la PS, consiste en une série d’invocations 
faites à des divinités diverses, avec refrain. Le refrain modifie un syntagme 
du RV afin de mettre en parallèle la destruction mythique de Vrtra avec la 
destruction du «poison» de serpent (le terme visa- désigne le venin aussi bien 
que le poison de toute autre source). La première strophe implique l’action 
rituelle de verser des eaux, sans doute sur la morsure. La septième et dernière 
strophe, qui constitue un ajout, est tirée du RV avec modifications. 


Résumé (1) On déclare verser les eaux et le cheval Paidva présent en 
elles, pour la destruction du venin. (2) Invocation d’Indra; (3) de Varuna; (4) 
d’Aditi; (5) de Brhaspati; (6) des Ana, Cana et Canda. (7) On constate que la 
mission est accomplie, grâce à la connaissance des noms mystiques des ennemis 
du venin. 


Métrique Quasiment de la prose: lignes de 7 à 12 syllabes avec une 
préférence pour la cadence iambique. La dernière strophe 7 est une strophe 
anustubh du RV. 


3.9.1. seulement PS 


ambäh sumukhäh srjata (8%) 
padvat srjata satyajñeyam | (9?) 
srjäm;y aham dütän (7?) 
asmai visäya hantave | (8) 
vär ugram arasarh visam (8) 
äheyam arasar visarh nirvisam || 1 || (11%) 


Laissez couler les eaux de bonne mine! 

Laissez couler l'être muni de pieds, celui qu’il faut réellement connaître. 

Moi, je lance des messagers 

pour la destruction de ce poison. 

L'eau est puissante, sans substance est le poison. 

Ce qui est propre au serpent est sans substance, le poison n’a plus du poison. 


Pour out the friendly-faced waters! 

Pour out the one with feet, the one you should really know. 
Here do I pour out messengers 

to destroy this poison. 

The water is powerful, sapless is the poison. 

What the snake has is sapless, the poison is out of poison. 


ambäh] Or, amba K sumukhäh] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sumukha Ji3, tma pusat 
K srjata] Or, [srjat Ma Väl], srta K satyajñeyam] satyajñeyarn Or, satyayajñiyeyarn K 
srjamy| Or, srjämi K ahar dûütan] Or [dütan > dütäm Va], han dütan K padvat] Or K, 
[padyata Ja, padyat Mal hantave] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123 K, hantavo V/153 
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a. L’épithète sumukha-: «au beau visage»—<«belles à voir» est un hapax 
védique. L’impératif srjata s'adresse peut-être aux assistants de l’officiant ou 
aux dieux. 

b. Le terme padvät- sert de collectif neutre désignant les animaux pourvus 
de pieds, c’est-à-dire les quadrupèdes et les bipèdes. L’épithète doit ici se 
référer à l’animal pourvu de pieds le plus redoutable pour les serpents: le 
cheval Paidva, phonétiquement proche de padvät-. Sur ce cheval mythique, 
voir plus loin PS 3.16, hymne contre les serpents. L’adjectif satyajñeya- n’a pas 
d’occurrences ailleurs, mais on trouve satyajñana- en Brhadäranyakopanisad 
4.A.6. satyajñeya- sert dans le présent hymne à signaler l’énigme d’un 
quadrupède à reconnaître dans les eaux. Le cheval Paidva est ainsi assimilé 
aux eaux, qui comme lui sont efficaces contre le poison. 

c. Les «messagers» sont probablement les eaux mentionnées, versées 
pendant la récitation de l’hymne. 

d. Le double datif visaya héntave suit le modèle du syntagme rgvédique 
(6x) vrträya héntave «pour tuer Vrtra; pour détruire l'obstacle», souvent en 
fin de vers. Vrtra, serpent mythique tué par Indra, est remplacé par un nom 
qui désigne le poison de serpent. 

e. Les manuscrits de l’Odisha marquent la division de pada e et f telle que 
je l’ai présentée, ce qui correspond à une ligne de anustubh suivi d’une ligne de 
tristubh sans cadence. Le mot vär- est normalement lu en deux syllabes véar 
en début de pada (LUBOTSKY 2012, p.161), ce qui fournirait plutôt une ligne 
de douze syllabes si on déplace la division après aheyam. Mais cela ne ferait 
que créer deux pada à cadence fausse au lieu d’un seul, et de toute façon le 
caractère métrique de cet hymne est peu marqué. vär- est ailleurs associé à 
la destruction du poison ailleurs, avec un rapprochement pseudo-étymologique 
fondé sur la ressemblance phonétique entre vär- et le thème de causatif varaya- 
«bloquer » : 


PS 5.8.8ab ($S 4.7.1ab) 

vaäar idar vaärayatai varunavata abhrtam 

«The water brought from the Varunävant will check this (poison)» (trad. LUBOTSKY 
2002a, p. 39). 


L'expression arasdm visdm «sans suc>—«sans efficacité», très courante dans 
PAV, a sa première occurrence en RV 1.191.16c. 


3.9.2. seulement PS 


indram aham iha huve somapam (11%) 
ubhayävinam asmai visäya hantave (...) (137) 


Me voici qui invoque Indra buveur de soma, 
lui qui connaît deux [manières de gagner|, 
pour la destruction de ce poison. 
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Here do I call on Indra the Soma-drinker, 
who knows both [ways to win], to destroy this poison. 


iha] Or, iyarn K somapam] Or, somapa K 


b. BARRET (1906, p.354) note un parallèle qui contient les mêmes 
épithètes: 


$S 5.25.9cd (PS 12.4.7cd) 
ädus te deväh putrâm somapä ubhayävinam || 


«the gods, soma-drinkers, have given thee à son partaking of both.» 


La version de la PS lit somapam comme dans notre strophe, ce qui convient 
mieux du point de vue du sens: les deux épithètes porteraient sur le fils, qualifié 
à la fois de Kbuveur de Soma», comme Indra dans le RV, et de ubhayavin-, dit 
d’Indra en RV 8.1.2cd (et d’Agni en 10.87.3): 


RV 8.1.2cd 

vidvésanarn sarnvânanobhayarnkaräm mârmhistham ubhayavinam || 

«der Verfeindung und Versôhnung, beides wirkt, den Freigebigsten, der es mit beiden 
hält» (G), «making both: division by hate and unions by love —having it both ways, the 


most munificent one» (J-B). 


Le contexte du RV montre que l’épithète ubhayavin- appliquée à Indra fait 
référence à sa maîtrise de stratégies aussi bien agressives que conciliatoires 
pour atteindre son but. 

Les manuscrits terminent la strophe avec asmai (répétition sous-entendue 
de tout ce qui suit dans la première strophe), sauf V/153 qui termine la strophe 
avec hantave. C’est le cas jusqu’à la strophe 6, où le refrain est de nouveau écrit 
en entier. 


3.9.3. seulement PS 


varunam aham iha huva ugrarñ (11%) 
räjanyaih sahäsmai visäya hantave (...) (12) 


Me voici qui invoque le puissant Varuna 
avec la classe dirigeante, pour la destruction de ce poison. 


Here do I call on powerful Varuna, 
with the ruling class, to destroy this poison. 


aham] Or, ahäm K  iha] Or, iyarn K huva] Kul, huve Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, huva 
| K ugrarh] Or, ugro K räjanyaih] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, räjñanaih Ji3, räjanyo 
K sahäsmai] Ek1 Ek2 Kul V/123, sahämasmai Ji3, sahäsmaih V/153, mamahi K 
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3.9.4. seulement PS 


aditim aham iha huve $üraputram (137) 
kanïnikäm asmai visäya hantave (..) (12) 


Me voici qui invoque Aditi, celle qui a des héros pour fils, 
la jeune vierge, pour la destruction de ce poison... 

Here do I invoke Aditi, who has heroes for sons, 

the maiden, to destroy this poison... 


iha] Or, iyarn K éüraputra] K, süraputram (Bh.) Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, süraputam 
Kul, {[suraputrärn Val kanïmikäm asmail Ek1 Ji3 Kul V/123 K, kanmikäsmai Ek2, 
kannikäm asmaih V/153 


a. Le bahuvrihi $üra-putra- peut être comparé à rdja-putra- «ayant des rois 
pour fils», également épithète d’Aditi en RV 2.27.7. $üra-putra- est épithète 
d’Aditi en $S 3.8.2/PS 1.18.2, $S 11.1.11/PS 16.902, et en PS 9.10.9 contre le 
poison. 

Le mot kanïnika- semble être la forme privilégiée dans l’AV ($S 4.20.3, PS 
8.3.8 et 8.6.3) pour RV+ kaninakä- «jeune vierge». 


3.9.5. seulement PS 


brhaspatim aham iha huve yo devanäm purohito (18?) 
asmai visäya hantave (...) (8) 
Me voici qui invoque Brhaspati, qui est des dieux le chapelain, 
pour la destruction de ce poison. 
Here do I invoke Brhaspati, who is the gods’ chaplain, 
to destroy this poison... 


brhaspatim] vrhaspatim Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, vrhaspam Ek2 iha] Or, iyarn K 
asmai] Ek1 Ek2 Kul V/123 K, masmai Ji3, smai V/153 


3.9.6. seulement PS 


anas cäna$ canda marka (8x) 
asmai visäya hantave | (8) 
vär ugram arasarh visam (8) 
äheyam arasarn visarh nirvisam || (11%) 


[J’invoque] les Ana, Cana et Canda, tueuses, 

pour la destruction de ce poison. 

L'eau est puissante, sans substance est le poison. 

Ce qui est propre au serpent est sans substance, le poison n’a plus du poison. 
[I call on] the killer Anas, Canas and Candas 

to destroy this poison. 
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The water is powerful, sapless is the poison. 
What the snake has is sapless, the poison is out of poison. 


markä] Or, markän K visam äheyam] Or, visäamaheyam K 


a. Il s’agit d’une série de trois adjuvants, probablement à l’accusatif 
(le nominatif ou le vocatif sont aussi possibles); il faut sous-entendre la 
formule des strophes précédentes, aham iha huve «Me voici qui invoque...». 
Cette triade présente une progression phonétique particulière: «&Vnah CVnah 
CVndäh» (V—voyelle, C—consonne). L'idée qu’il s'agirait de noms d’agents 
efficaces contre le poison est confirmée dans la strophe suivante, où l’on déclare 
avoir prononcé les noms des destructrices du poison, les répusi-; c’est parce 
que rpusi- est féminin que je suppose une série de noms féminins. Une série 
phonétique comparable se rencontre dans un autre passage où le mot cénda- 
est attesté: 


$S 2.14.1/PS 2.4.1 

nissäläm dhrsnûm dhisänam ekavädyäm jighatsväm | 

sârvas cândasya naptyd nä$äyaämah sadänväh || 

«The expeller, the bold, the container, the one-toned, the voracious — all the 
daughters of the wrathful one, the sadänväs, we make to disappear», PS: «Nissälä, den 
dreisten Dhisana, die gefrässige Ekavadya, alle Enkelinnen des Canda bringen wir zum 


Verschwinden, die Sadänuväs» (trad. ZEHNDER 1999, p.24). 


PS 17.15.8 contient le même dernier hémistiche avec une liste de noms différente 
mais toujours en recherchant l’assonance dans le passage d’un nom à l’autre. 
Les noms ana- et cana- sont sans doute inventés à partir de cénda-, le seul qui 
soit attesté ailleurs, quoiqu’au masculin. Voir SELVA 2019, p.47 et 130, pour qui 
le masculin cénda- est peut-être le nom d’un gardien mâle des démones. Peut- 
être qu'il serait possible de voir une connexion entre les puissances féminines de 
cette strophe et la déesse Candikaä ou Candi connue de la littérature médiévale 
puränique, tantrique, et atharvanique (sur ce contexte, voir GRIFFITHS et 
SUMANT 2018, p.LVII-LVII.). 

Les trois noms fonctionnent ici en apposition avec markäh. markd- 
«destructeur »%6 apparaît comme un nom de la mort en RV 10.27.20, cité 
sous PS 3.8.1a. 


3.9.7. abc: RV 1.191.13abc. d seulement PS 


navanäarn navatinarn (7) 
visasya ropusinäm | (T7) 
sarvasam agrabharñ näma (8x) 





346 Voir KEWA sous markd- masc. «Vernichtung, Tod», et EWAia sous MARC RV+ 


«beschädigen, versehren», avestique mahrka- «Tod, Verderben, Vernichtung ». 
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vitäpetärasarn visam || 7 || 9 || (8) 


Des quatre-vingt-dix-neuf 
tourmenteuses du poison, 
de toutes j'ai saisi le nom. 
Perdu, parti, sans substance est le poison. 


Of all the ninety-nine 

torturers of poison 

have I grasped the name. 

Gone away, gone off, sapless is the poison. 


navänar] Or, naväanarn K ropusmäm] K, royusmäm Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, rojusmäm 


Ek2 vitäpetärasa] Or, vitäpayatärasarn K 


a. La parallèle du RV est dirigé contre des insectes gênants: 


RV 1191.13 

navänâm navatmäm visâsya répusinäm | 

sâärväsäm agrabharh nâmäré asya yôjanarh haristhä mâdhu tvä madhulä cakära || 

«Von den neunundneunzig Zerstôrerinnen (?) des Giftes, von allen habe ich die Namen 
genannt. Der Falbenlenker hat seine Verwendung beseitigt. Die süke (Pflanze) hat dich 
zu Honig gemacht» (G), «Of the nine and ninety tormentors of poison, I have mentioned 
the names of all. The mounter of the fallow bays [—-Indra] has (made) its [—poison’s| trek 


far in the distance; the honeyed (plant) has made you honey» (J-B). 


Le chiffre «quatre-vingt-dix-neuf» peut simplement désigner une grande 
quantité, mais il peut aussi avoir un rapport avec les «cent occasions de mourir » 
discutées ci-dessus sous PS 3.7.1a. 

c. La formule näma grabh- indique la «saisie magique» du nom; voir 
HOFFMANN 1969, p.205-6, THIEME 1952, p.106 ; GONDA 1970, p.60. En effet, 
dans la strophe précédente, trois noms d’agents fatals pour le poison ont été 
énoncés. 

d. On insiste en fin d’hymne sur le résultat attendu avec le composé 
vitapetarasa-, formé de deux adjectifs verbaux, en fin de compte équivalents 
à des préfixes privatifs, plus un composé avec a- privatif en dernier membre. 
L'efficacité de l'hymne est renforcée par cette redondance stylistique. 


3.10. POUR GAGNER LA FAVEUR D’AGNI-RUDRA 


Ni le nom de Rudra ni celui d’Agni n'apparaissent dans cet hymne, uniquement 
attesté dans la PS. Néanmoins, les nombreux échos verbaux avec des hymnes 
explicitement adressés à ce dieu terrible montrent qu’il s’agit d’un hymne à 
la même divinité, Rudra, identifié à Agni. Les noms de Bhava et de Sarva, 
par contre, sont explicitement mentionnés. Ces deux noms ouvrent une liste de 
noms de Rudra dans une litanie, PS 15.16.7-15.17.3, faite sur le modèle des 
strophes précédentes, 15.16.4-6, contre les flèches empoisonnées, les morsures 
de serpent et les impacts de foudre (voir la discussion du passage dans LUBIN 
2007, p.91-92). Sur l'association védique de Rudra, Bhava et Sarva (dans l’AV, 
voir PS 5.22, PS 16.104/$S 11.2, PS 18.31/$S 15.5), voir aussi CHARPENTIER 
1909, p.153 et 156. Il s’agit de dieux archers associés à la mort et inspirant la 
peur, mais ils sont également invoqués pour la protection des hommes et des 
animaux. Agni est aussi appelé $arva en védique, confondu avec Rudra dans 
son rôle punisseur (p.167-8). Ceci est explicite en PS 1.95, par exemple, hymne 
qui contient un grand nombre de parallèles verbaux avec l’hymne étudié ici. 
Il présente plusieurs fois le vocatif «ô Rudra», et en 1.95.3a déclare: agnim 
tvahur vaisvanaram «on t’appelle Agni Vaiévänara». 


Résumé (1) On déclare l’identité commune de la mort et des formes de 
Rudra, et on exhorte ces dieux à nous préparer un remède divin (sans spécifier 
la maladie). (2) On prie pour être délivré de trois types d'êtres: ceux associés 
à la mort, ceux associés au ciel, les personnifications de la violence physique et 
verbale. (3) On espère que Soma ou les pères nous aideront lors du rite à éviter 
de réveiller la colère divine, figurée sous la forme d’une flèche. (4) Passage du 
locuteur pluriel «nous» à un locuteur singulier «je»: prière pour la sécurité 
du locuteur et de son entourage. (5) Retour au locuteur pluriel: prière pour 
être épargné de la colère divine figurée sous forme du poison. (6) Prière pour 
rediriger cette colère contre nos ennemis. 


Métrique Strophes 1 et 4 à 6 en anustubh, 2 et 3 en tristubh. 


3.10.1. ab: seulement PS. cd: TS 3.3.8.2cd 


mrtyur eko yama ekah (8x) 
$arva ekah éarur bhavah | (8) 
te nah krnvantu bhesajarn (8) 
devasenäbh;yas pari || 1 |] (8) 


La mort est un, Yama est un. 
Sarva, Saru [et] Bhava sont un. 
Qu'ils nous fassent un remède 

qui provient des armées des dieux. 


Death is one, Yama is one. 
Sarva, Saru, [and] Bhava are one. 
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Let them make us a remedy 
from the gods’ armies. 


éarva ekah] Or, sarvesu K $arur bhavah] Or, $arur udbhava K  nah] Ek1 Ek2 Kul V/153 
K, na Ji3 V/123 


a. Pour une série semblablement ponctuée par le terme éka-, comparer le 
passage suivant de la SS: 


$S 8.9.26 

ekô gâur éka ekarsfr ékarn dhâmaikadhâäéfsah | 

yaksärh prthivyäm ekavfd ekartür nâti ricyate || 

«One [is] the ox, one the sole seer, one the abode, singly the blessings; the monster on 


the earth [is] single; the sole season is not in excess. » 


On peut aussi traduire: «Il y a un seul Mrtyu, un seul Yama, un seul Sarva, 
[un seul] $aru [et un seul] Bhava». Il s'agit d’une liste de divinités associées 
à Rudra. Les noms du pada b sont, comme expliqué plus haut, des noms de 
Rudra lui-même; on peut donc envisager avec vraisemblance l’idée qu’il s’agit 
d’un dieu unique connu sous des noms divers. Tous les noms, excepté $dru-, 
apparaissent dans un autre passage qui évoque aussi l’armée des dieux, par 
l'expression devajanäh sénaya «l’ensemble des dieux avec leur armée» : 


$S 6.93.1-2 (PS 19.14.13-14) 

yamé mrtyür aghamäré nirrthé babhrüh $arvé ’stä nilasikhandah | 

devajanäh sénayottasthivämsas té asmäkar pâri vrûüjantu virân || 

mânasä hémair hârasä ghrténa éarvâäyästra ut räjñe bhaväya | 

namasyèbhyo nâma ebhyah krnomy anyâtrasmäd aghâvisa nayantu || 

«1. Yama, death, the evil-killer, the destroyer, the brown $arva, the blue-locked archer, 
the god-folk that have arisen with their army—let them avoid our heroes. 

2. With mind, with libations, with flame, with ghee, unto the archer $arva and unto king 
Bhava—to them, who are deserving of homage, I pay homage ; let them conduct those of 


evil poison away from us.» 


Le nom aghamärd- apparaîtra également ici, mais dans la strophe suivante. 

b. La leçon de K aurait un sens: $arva ekah $arur udbhavalh] «$arva est 
un, [son] origine est la flèche/le mot $éru-» ; on aurait là une sorte d'explication 
étymologique du nom $arva, dieu archer, mais le mêtre contredit cette version, 
qui comporte une syllabe de trop. 

d. On peut comparer un passage similaire dans un autre hymne au sujet 
de Rudra: 


PS 15.21.5cd 
sa veda ratnabhesajarñ devebhyas par;y abhrtam 


«II connaît la perle des remèdes, procurée par les dieux. » 
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3.10.2. seulement PS 


punar no yamah pitrbhir dadatu (11) 
punar mitravarunä väto agnih | (11) 
aghamäro agha$arnsah punar dät (11) 
punar no devi nirrtir dadätu || 2 || (11) 


Que Yama avec les pères nous relâche! 

Que [nous] re[lâchent] Mitra-et-Varuna, Väta, Agni! 

La male mort, la médisance, puissent-elles [nous] relâcher. 
Que la déesse Destruction nous relâche! 


Let Yama with the forefathers release us! 

Let Mitra-and-Varuna, Väta, Agni re[lease us]! 
Evilly-killing, Evilly-speaking — may they release [us]. 
Let goddess Destruction release us! 


agnih] Or [’enih Ma], enih K aghamäro] Or, aghamaäno K dadätu] Or, dadhätu K 


b. Tout comme $$ 6.93.1-2/PS 19.14.13-14 mentionnait les mêmes noms 
que ceux de la strophe précédente, en $S 6.93.3/PS 19.14.15 sont nommés 
Varuna, Vata et Agni, ainsi que Soma qui sera nommé dans la strophe suivante 
de notre hymne. 

c. Les noms d’agent aghdsamsa- et aghamaärd- sont interprétés diversement 
selon les traducteurs; voir la discussion dans BODEWITZ (2006—2019, p.274- 
275). D'un côté, le premier membre pourrait avoir valeur adverbiale ou 
adjectivale: «celui qui parle mal» et «celui qui tue de manière terrible». 
Les composés aghäsva- (bahuvrihi) «ayant un mauvais cheval» (adjectif), 
duh$ämsa- «qui parle mal; calomniateur» et aghdvisa- «poison terrible» 
vont dans ce sens. Voir aussi KIM 2010, p.238, qui glose aghamard- par: 
«Trauer-Tod (der für die Familie und Verwandten Trauer verursachende 
Tod}». Il cite $S 4.17.6-7 trsnamard- « Tod durch Durst» (ou, «celui qui cause 
la mort par la faim») et ksudhamard- «Tod durch Hunger» (ou, «celui qui 
cause la mort par la soif»), mais l’accentuation est différente. De l’autre côté, 
le premier membre aghd- «mauvais» pourrait représenter l’objet du second 
membre, d’où les traductions de aghamärd- chez ZEHNDER (1993, p.162, note 
261) par «Übel zerstôrend» et chez WHITNEY par <evil-killer», traduit en $S 
6.93.1, citée sous la. BODEWITZ préfère cette dernière interprétation, mais 
suppose que le premier membre désigne «les méchants» plutôt que le mal. 
Ainsi, le dieu de la mort qualifié de aghamard- dans le passage de la $$S est 
«celui qui tue les méchants», une façon de lui rappeler qu’il ne doit pas tuer 
le locuteur qui se présente comme innocent. Il s’agit de la seule occurrence de 
aghamärd- dans la $S (le mot n’est pas attesté dans le RV). La PS contient 
encore deux attestations de ce mot, dans des hymnes contigus: 
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PS 20.39.10 et 20.40.1 

éivah $agmo bhavatu danta esa ma no ‘hirhsij jyäyaso ma kaniyasah | 

aghamaram agha$arhéarh nirrtharh tarh te dantah sacatarh ghora esah || 10 || 39 || 
aghamäram agha$arhsarh nirrtharn ‘durhärdi dantarñh pra hinomi ghoram | 

so asyattu dvipadas catuspadah $ivo asmabhyar sumana astv esah || 1 || 40 || 

«39.10. Que cette dent soit bénéfique, protectrice. Puisse-t-elle ne nuire ni aux plus 
grands, ni aux plus petits. Que ta dent terrible s’attache à celui qui tue horriblement, à 
celui qui parle mal, au destructeur. 

40.1. J’envoie la dent terrible qui tue horriblement, qui parle mal, destructrice, à l'ennemi 
au cœur dur. Qu’elle mange ses bipèdes et ses quadrupèdes. Que celle-ci soit bénéfique, 


bienveillante pour nous.» 


Ici, les mêmes épithètes s'appliquent d’abord à l’ennemi, puis à la puissance 
terrible qu’on envoie contre l’ennemi. Il est difficile de maintenir la traduction 
«qui tue les méchants» pour une épithète qui s'applique à l’ennemi et au 
dieu terrible. L’épithète aghamard- doit exprimer une qualité terrible que l’on 
retrouve chez l’un comme chez l’autre. Je préfère donc une interprétation 
adverbiale du premier membre, comme pour aghdsamsa-, comme le fait 
BODEWITZ lui-même (2006—2019, p.267) pour ce dernier mot, d'autant plus 
vraisemblable si on le met en parallèle avec le synonyme duh$ämsa-, dont le 
premier membre n’est interprétable que comme un adverbe. La remarque de 
RENOU (EVP I, p.24) sur aghäsamsa- «personnifiant la ‘mal-chance’» n’est 
pas correcte. 

L'expression pünar dat est attestée en RV 1.24.1c et 2c. La forme dat 
est formellement ambiguë, analysable soit comme subjonctif soit comme 
injonctif. HOFFMANN (1967, p.247) considère qu’il s’agit d’un injonctif 
placé à côté d’un subjonctif aoriste, en l’occurrence mdnamahe au pada b 
des deux strophes du RV. L’injonctif à côté d’un subjonctif possède un 
«aukferzeitlicher Sinn»y (HOFFMANN 1967, p.245) et devient interchangeable 
avec lui: « Welcher grammatischen Kategorie sie an der betreffenden Textstelle 
zuzuordenen sind, kann nur aufgrund der syntaktischen Bestimmung, wenn der 
Sinnzusammenhang klar ist, festgestellt werden». Il n’est donc pas toujours 
possible de trancher entre le subjonctif et l’injonctif, si le contexte ne permet 
pas d’y voir plus clair. 


3.10.3. PS 1.95.4 


yä devaih prahite;suh patat (107) 
tapase va mahase ‘vävasrsta | (11) 
somas t,vam asmad yavayatu vidvan (11%) 
pitaro va devahütä nrcaksasah || 3 || (12) 


Toi, la flèche qui vas voler, envoyée par les dieux, 

décochée soit pour le tourment soit pour la grandeur, 

que Soma l’avisé te tienne à distance de nous, 

ou bien [que le fassent] les pères dont le regard reste sur les hommes, 
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lors de l’invocation des dieux. 


You, the arrow that will fly, sent by the gods, 

shot for suffering or for greatness, 

let wise Soma keep you away from us, 

or else let the forefathers keeping an eye on men [do it], 
at the invocation of the gods. 


devaih] Or, devih K prahitesuh] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153 K, prahitesu Ji3 patat] 
Or, patäs K va] Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 K, na Ek1 l'vävasrstä (Bh.)] vävagistä Or, 


vavasrstas K 


a. Le corrélatif ya est repris par tvam en pada c, qui renvoie à la flèche des 
dieux (ou plus précisément, de Rudra) que lon espère détourner. 

Le mèêtre pourrait être complété en remplaçant patat par la forme 
alternative de subjonctif patati, mais il n’y a pas d'indication dans les 
manuscrits d’une syllabe supplémentaire, et cela vaut aussi pour la strophe 
parallèle PS 1.95.4. Certes, cette forme fait écho au dat de la strophe 
précédente, mais on ne peut pas alléguer une influence semblable dans le 
cas du parallèle. Étant donné que patat n’est pas nécessaire pour le sens, on 
pourrait la supprimer en tant qu’interpolation, mais une ligne de huit syllabes 
serait incongrue ici. 

b. La correction |vavasrsta par BHATTACHARYA est suggérée par K. Une 
flèche «de reste» (variante Or) n’a pas tellement de sens, et dvasrsta- est 
employé dès le RV (6.75.16, etc.) pour la flèche décochée. 

L'opposition décrite ici repose sur le caractère ambigu de Rudra: sa violence 
est bienvenue quand elle est dirigée contre les ennemis, ce qui résulte en une 
victoire source de «grandeur» pour le locuteur, mais elle signifie la souffrance si 
elle est dirigée contre lui. Voir les deux dernières strophes, où le locuteur espère 
être épargné de la colère du dieu en même temps que cette colère le protège, 
une fois redirigée contre les ennemis. 

d. PS 1.95.4d4 est légèrement différent: avantu nah pitaro devahütisu 
«Que les pères nous aident lors des invocations des dieux». Dans ce parallèle, 
devähüti- est au locatif pluriel, en regard de la forme archaïque en -à de locatif 
singulier dans la présente strophe. On peut comparer RV 6.52.4d: ’vantu ma 
pitéro devéhütau «Que les pères m'’aident lors de l’invocation des dieux», où la 
forme de locatif en -au est moins ancienne que celle de la PS. Un autre locatif 
de ce type est attesté plus loin en PS 3.15.1. La forme ancienne de locatif se 
rencontre ailleurs dans le RV, par exemple en 10.117.3c yämahüta «wenn er 
ihn unterwegs anruft» (G), «at his pleading entreaty» (J-B). 

L'expression nrcéksasah pitérah est déjà attestée en RV 9.83.3d. 


3.10.4. a:$S 6.26.3b; PS 5.21.7b, 12.2.4b. bcd: seulement PS 


sahasräkso amart;yah (8) 
pururüpa ihävatu | (8) 
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sakhye *ta ugra ma ‘risarn (8) 
sahaguh sahapürusah || 4 || (8) 


L’immortel aux cent yeux, 

ayant maintes formes, qu’il vienne en aide ici. 

Dans ta compagnie, Ô puissant, puissé-je ne pas être blessé 
avec mes vaches, avec mes hommes! 

Let the hundred-eyed immortal, 

having many forms, come help here. 

In your company, O powerful one, may Î not come to harm, 
along with my cows, along with my men! 


amartyah] Ek1 Ku1 V/123 V/153, amatyah Ek2 Ji3, martyah K  pururüpa] Or, punarüpa K 
sakhye *ta ugra (Bh.)] sakhyetu ugra Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, saksetu ugra Ek2, prakhyed 


ugra K ma ‘risarh (Bh.)] ma risan Or, mahärsarh K sahapürusah] Or, sahapaurusah K 


a. Ces épithètes s'appliquent en $S 6.26.3b au pépman-, le mal, que l’on 
prie de s'éloigner. 

c. Il semble que Or, gêné par l’hiatus généré par le sandhi du pronom 
personnel enclitique te devant la voyelle qui commence le vocatif ugra, ait 
réinterprété les trois premières syllabes en une forme verbale *sakhyetu. La 
correction est celle de BHATTACHARYA, qui indique le parallèle de RV 1.94.1d 
(refrain répété dans tout l’hymne): dgne sakhyé müä risäma vayäm tâva «O 
Agni, in deiner Freundschaft sollten wir nicht zu Schaden kommen» (G), «O 
Agni, while in company with you may we not come to harm» (J-B). La leçon 
unanime de Or, sakhye tu ugra semble anticiper les mots en PS 3.19.5cd 
jisnüugram, à lire jisnu-ugram. 

J’adopte également la correction ‘risam de BHATTACHARYA, cette forme 
de première personne étant suggérée par la variante de K aharsam, contre la 
forme de troisième personne du pluriel risan dans Or. 

d. Ces épithètes à premier membre sahd étendent la protection souhaitée 
aux êtres qui appartiennent à l'entourage du locuteur : 


$S 6.56.1ab (PS 19.9.13ab) 
mâ no devä âhir vadhit sâtokänt sahäpurusän | 


«O dieux, puisse le serpent ne pas nous tuer avec nos enfants et nos hommes. » 


3.10.5. abc: seulement PS. d: PS 14.4.4d 


yas te manyuh sahasräksa (8x) 
visena parisicyate | (8) 
tena tvam asmabhyarn mrda (8x) 
$ivo nah $ambhur à cara || 5 || (8) 


Ta fureur, toi aux cent yeux, qui 
avec du venin est déversée tout autour, 
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de celle-là, toi, épargne-nous! 

Étant bénéfique, source de bien-être pour nous, approche-toi! 
Your fury, O hundred-eyed one, which 

is sprinkled all around with poison, 

be merciful to us with it! 

Being beneficient, a source of well-being for us, come here! 


nah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, na Ji3 $ambhur] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, 


éarnmur Ji3, $astur K 


c. L'emploi de l’instrumental avec la racine mrd- «épargner», pour désigner 
l’atteinte à laquelle on est soustrait, se présente fréquemment dans les hymnes 
à Rudra dans l AV: 


PS 1.95.2cd (PS 14.3.7cd. d: $S 6.57.2d) 
$iva $aravya ya tava taya no mrda jivase || 


«Épargne notre vie de la volée de flèches qui est tienne.» 


PS 15.21.3 (d: PS 15.21.5e) 

yà var ‘rudra *éiväs *tanür ya var sant;y taroganäh | 

ya vam ayusmatis tanüs tabhir no mrdatarn yuvam || 

«O you (two) Rudras, be you two merciful to us with these forms of yours, which are 
beneficient, which are not causing disease, which provide long life» (éd. et trad. LELLI 
2015, p.213). 


On trouve encore cette construction en PS 16.46.1, PS 17.5.4/$S 12.1.46, et PS 
20.43.10/$S 19.552. 
d. Le parallèle vient également d’un hymne à Agni-Rudra: 


PS 14.4.4 

avatatya dhanus tvarñ sahasraksa $atesudhe | 

ni$irya $alyanarn mukha éivo nah $ambhur à cara || 

«Après avoir baissé ton arc, toi aux cent yeux, au carquois à cent flèches, après avoir 


coupé les têtes de tes flèches, bénéfique, source de bien-être pour nous, approche-toi!.» 


3.10.6. ab: seulement PS. cd: PS 19.19.3cd 


maä te manyau sahasräksa (8x) 
bhäme bhün mämakar jagat | (8) 
yo no dvesti tarh gacha (7°) 
ya dvismas tam jahi || 6 || 10 || anuvaka 2 || (67) 


Toi aux cent yeux, dans ta colère, 

que le monde mien ne soit pas l’objet de ton courroux. 
Celui qui nous haït, attaque-le! 

Celui que nous haïssons, frappe-le! 
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O hundred-eyed one, in your fury, 

may my world not be included in your rage. 
Who hates us, attack him! 

Whom we hate, smash him! 


manyau] Or, manyu K bhün] Or, tür K yo] Or, ye K gacha] Or, gascha K yaràl] 
Or, où yan K 


a. Le locatif manyäu ici s'oppose au locatif sakhyé en 4c. Un sentiment 
comparable est exprimé dans le passage suivant, dans lequel le pada b est 
identique à notre 4a: 


$S 6.26.3 

anyâtrasmän ny ùcyatu sahasraksé âmartyah | 

yârn dvésama tâm rchatu yâm u dvismäs tâm fj jahi || 

«Elsewhere than [with] us let the thousand-eyed immortal one make its home; 
whomsoever we may hate, him let it come upon; and whom we hate, just him do thou 


smite.» 


La version du second hémistiche est du point de vue métrique plus régulière 
que celle de la strophe étudiée ici, qui termine l’hymne brusquement. 


Fin de la deuxième section du livre 3. 


3.11. LITANIE AUX DÉFENSEURS DES DIRECTIONS 


Cet hymne est parallèle à $S 3.26. L'idée que cet hymne serait adressé aux 
serpents divins à été contestée (voir les notes de LANMAN dans WHITNEY 
1905, p.131; idée soutenue par WEBER, GRIFFITH et LANMAN, mais rejetée par 
ROTH et WHITNEY). Elle s’appuie principalement sur l'emploi de cet hymne 
en KausS 50.17 avec deux autres hymnes qui sont clairement dirigés contre les 
serpents, ainsi que le fait que l'hymne suivant, $S 3.27—PS 3.24, très similaire, 
décrit manifestement des variétés de serpents, et est employé dans le cadre 
d’une offrande aux serpents dans l’A$vamedha. 

Comme le note LANMAN, les directions sont mentionnées dans l’ordre du 
pradaksina. Dans la cosmographie indienne (voir KIRFEL 1920, p.7-8, 10-11), 
à chaque direction est associé un gardien divin armé, auquel un culte est rendu 
au moins depuis l’AV, peut-être même depuis l’époque du RV; voir RV 7.35.8b 
Sdm na$ cétasrah pradi$o bhavantu «Que les quatre directions nous soient 
bienveillantes». Pour un traitement récent et détaillé des questions relatives 
aux directions et aux références diverses qui leur sont associées, voir BODE- 
WITZ 2000—2019. Les entités associées aux directions sont flottantes dans cet 
hymne et dans son parallèle $S 3.26; en voici un aperçu: 


Direction Nom Flèches 

Est Lances Agni 
(hetäyah) 

Sud Désireux de nourriture Eaux 
(avisydvah) (SS Käma) 

Ouest Souverains au loin Kama 
(viräjah, SS vairajäh) ($S Eaux) 

Nord Poussant-en-perçant Vata 
(pravidhyantah) 

Nadir Effaceurs £ Nourriture 
(vilimpah, $S nilimpäh) ($S Herbes) 

Zénith Désirant la nourriture($S «Riches en aide») Pluie 
(avisyantah, SS dvasvantah) (SS Brhaspati) 


Seule la direction orientale, associée à Agni (voir BODEWITZ 2000—2019, 
p.179) fournit un parallèle explicite avec une des associations qu’on rencontre 
généralement en védique. On pourrait aussi considérer que le nom attribué dans 
le présent hymne aux dieux du Sud, «désireux de nourriture», constitue une 
référence aux Pitr (les ancêtres), qui doivent être nourris par leurs descendants 
vivants conformément à la coutume qui consiste à présenter des offrandes à 
ses ancêtres (voir BODEWITZ 2000—2019, p.182 et 205-206). $S 3.26 est plus 
conforme à ce qu’on attend pour la direction occidentale, qui y est associée 
aux eaux (BODEWITZ 2000—2019, p.180). Les autres hymnes où figure une 
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énumération des directions peuvent avoir des thèmes tout à fait différents: $S 
15.4/PS 18.30 associent les directions aux saisons de l’année (l’Ouest étant 
relié à la saison des pluies); $S 15.5—PS 18.31 à des formes de Rudra/Siva: 
$S 15.6, à des concepts cosmiques et religieux; $S 3.27—PS 3.24 et $S 12.3.55- 
60—PS 17.55.5-10, aux serpents et aux divinités; $S 15.14 (sans parallèle dans 
la PS), très long, fait références à un plus grand nombre de divinités. PS 2.53- 
54, sans parallèle dans la $S, mais repris dans plusieurs textes du YV, s'adresse 
simplement à des dieux afin de s’attirer leur protection, avec un refrain similaire 
à celui du présent hymne en PS 2.53 (te nah pantu te no ’vantu tebhyo namas 
tebhyah svaha; voir le commentaire dans ZEHNDER 1999, p.119-120). PS 2.56, 
de même, avec des parallèles seulement dans le YV, est encore plus proche 
de notre hymne; là aussi, ce sont les flèches qui sont identifiées, et aux mêmes 
entités que dans notre hymne (mis à part le fait que le nadir n’est pas mentionné 
dans 2.56, qui n’a que cinq strophes). Les noms des dieux ne sont pas les mêmes 
dans les deux hymnes, excepté le nom virajah, associé à l'Ouest; peut-être 
pourrait-on rapprocher les deux noms associés au Sud, kravyah «Sanglants» et 
avisyavah «Désireux de nourriture», si l’on conçoit le désir de nourriture de 
ces dieux protecteurs sous un aspect violent. 

Cet hymne peut être qualifié de «prose rythmée», avec parallélisme 
syntaxique. BHATTACHARYA imprime en une seule ligne les pada a et b, mais 
je préfère suivre les manuscrits Ek2, Kul, V/123 et V/153 qui ont le trait 
qui marque le pada après difi et après devas, ce qui sépare aussi logiquement 
les syntagmes, et crée ainsi trois pada de sept à huit syllabes avant le premier 
danda. Les deux pada après le danda ont respectivement dix et huit syllabes, le 
tout formant un refrain qui est répété dans chacune des strophes suivantes. En 
fait, les seuls éléments qui changent d’une strophe à l’autre sont: la direction 
qui précède disi, le nom qui précède nama, et le nom qui précède isavah. Dans 
Or, le refrain (pada d et e) n’est explicité que dans les première et dernière 
strophes, mais K prend le soin d’écrire le refrain dans chaque strophe (d’où 
les variantes pour K dans les strophes 2 à 5. Dans K, l’hymne commence par 
atha raksamantram 22 z2 om raksa, et le mot raksa précède le début de chaque 
strophe. À la fin de K, on trouve écrite la première strophe de RV 10.87.1 avec 
quelques erreurs, ainsi que l’indication qu’il faut réciter l’hymne en entier. Il 
s’agit d’un hymne à Agni pour tuer les ennemis. 


3.11.1. $S 3.26.3 


ye sthäsyäm pracyäm diéi (7P) 
hetayo näma deväs (7P) 
tesämn vo agnir isavah | (8P) 
te no mrdata te no ’dhi brüta (10P) 
tebhyo namas tebhyah svaha || (8P) 


Vous les dieux qui êtes dans cette direction orientale, 
«Lances» de nom, 
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de vous que voilà, les flèches [sont] le feu. 
Vous-là, ayez pitié de nous, vous-là, rassurez-nous! Hommage soit à vous-là, 
salut à vous-là! 


You who stand in this eastern direction, 

gods by the name of «Missiles», 

of you there the arrows are fire. 

You there, have pity on us, you there, speak for us! 
To you there homage, to you there hail! 


tesärn] Ek1 Kul V/123 V/153 K, tesam Ek2 Ji3 [Va], [tepam Jal agnir]| Ek1 Ek2 Ji3 
Ku1 V/153 K, ’enir V/123 [Mal isavah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, isavrahvah Ji3 
Îl Or, om. K te] Or, to K mrdata] mrrata Or, mrlata [Bar. mrdäta] K ’dhi] Ek2 
V/153, dhi Ek1 V/123, adhi Ji3 Kul [Ja], om. K brüta] V/123 V/153, brta Ek1 Ek2 
Ji3 Kul [Vä|, vrüta K namas] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, nam{e}as Kul ||] Or, z 
K 


$S 3.26.3 

yè3 ’syäm sthâ prâcyam disf hetäyo nâma deväs tésarn vo agnir fsavah | 

té no mrdata té n6 ’dhi brüta tébhyo vo nâmas tébhyo vah svâäha || 

«Ye gods that are in this eastern quarter, missiles by name—of you there the arrows are fire: do 


ye be gracious to us, do ye bless us; to you there be homage, to you there haïl!.» 


d. Sur mrdata, voir plus haut la discussion sous PS 3.6.2. Ici Or mrrata 
correspond comme on l’attend à mrdata, de la racine mrd- «avoir pitié», thème 
de présent mrdd- (voir EWAïia sous MARD). 

e. À noter que la $S ajoute vah après chaque tebhyah. Cette omission dans 
la PS diminue le parallélisme rythmique (5-5) avec le pada précédent. 


3.11.2. $S 3.26.2 


ye sthäsyämn daksinäyäm disy (8P) 
avisyavo näma deväs (8P) 
tesämn va äpa isavah (...) || (8P) 


Vous les dieux qui êtes dans cette direction méridionale, 
«Désireux de nourriture» de nom, 
de vous que voilà, les flèches [sont] les eaux... 


You who stand in this southern direction, 
gods by the name of «Desirous of Food», 
of you there the arrows are the waters. 


ye sthäsyarn] Ek1 Ku1 V/153 K, täsyarn Ek2, asyar Ji3 V/123 daksinäyärn] Ek1 Ek2 
Kul V/123 K, daksinäyärh Ji3, daksiyärn V/153  diéy] K, dif-}{y}i Ekl, diéi Ek2 Ji3 
Kul V/123 V/153 [Ja(- disy)|  tesam] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, tesam Ek2 [Va Ja] 
avisyavo] visyato Ek1, visyavo Ek2, visyavo Ji3 V/153 [Va Ja(> avisyavo)|, viévavo Kul, visavo 
V/123, avisyavo K va äpa] Or, vo pa K [|] Or, | te no mrlata [Bar. mrdäta] te no dhi 


vrüta tebhya namas tebhyas svaha z K 
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$S 3.26.2 

yè3 ’syärm sthâ dâksinäyarn diéy âvisyävo nâma deväs tésärn vah kâma fsavah 

té no mrdata té n6 ’dhi brüta tébhyo vo nâmas tébhyo vah sväha || 

«Ye gods that are in this southern quarter, impetuous by name—of you there the arrows are love: 


do ye be etc.etc.!.» 


a. C’est K qui fournit la lecture correcte ici. Aucun des manuscrits de 
l’Odisha n’atteste le a au début du pada b, ni du di$y en sandhi avant cette 
voyelle, mises à part quelques traces de corrections. Sans le sandhi de disy, 
qui fait de ce mot un monosyllabe, le nombre de syllabes dépasserait les huit 
syllabes maximum qui sont de règle dans cette partie de la strophe. 

L'adjectif avisyuü- «qui désire la nourriture; avide» est lié à avisya- «désir 
de nourriture; avidité», ainsi qu’au participe dénominatif, avisydnt- «désirant 
la nourriture; étant avide»; ce dernier apparaît dans la dernière strophe du 
présent hymne (traduit «nach Nahrung Lechzend» par ZEHNDER (1999, p.124), 
qui compare le nom avasthah en PS 2.56.4). Il existe aussi une forme de prétérit 
dvayat «mangea», dénominatif pour lequel JAMISON (1983, p.71) pose le nom 
non attesté *ava- «nourriture». avisyu- est attesté 4x dans la PS: 2.91.3; 5.3.3, 
dit à propos de créatures nuisibles; 8.9.9, à propos de ceux qui convoitent 
la nourriture du brahmane; enfin 16.104.2, à propos d'animaux carnassiers, 
parallèle à $S 11.2.2, seule autre occurrence du terme dans la $S. Dans le RV, 
il est deux fois épithète de l’ennemi (RV 1.189.5, 8.45.23), une fois des dieux 
(RV 8.67.9). La confusion entre les sifflantes est banale, et le mot visyu-/visyu- 
n'existe pas; visu- (voir la leçon de V/123) existe uniquement en composition. 
La finale de la leçon de Ekl, visyato, anticipe avisyanto de la dernière strophe. 

Pour les dénominations liées à la nourriture dans la cosmologie védique, 
voir BODEWITZ 2000—2019, p.190-191; la Faim est la divinité qui préside à 
l’un des dix mondes dans le JB. Ce monde est associé à la mort, comme la 
direction du Sud. 


3.11.3. $S 3.26.3 


ye sthäsyäm praticyäm disi (7P) 
viräjo näma deväs (7P) 
tesarn vah käma isavah (...) || (8P) 


Vous les dieux qui êtes dans cette direction occidentale, 
«Souverains au loin» de nom, 
de vous que voilà, les flèches [sont] le désir. 


You who stand in this western direction, 
gods by the name of « Wide-ruling», 
of you there the arrows are desire... 


ye sthäsyar] Ek1 Ku1 V/153 K, asyarh Ek2Ji3 V/123  praticyar] Ji3 Ku1 V/123 V/153 
K, prati{-}cyarn Ek1, pra{-}ticah Ek2  tesam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, tesarnm Ji, 
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[tesam Va Jal ||] Or, | te no mrlata [Bar. mrdäta] te no dhi vrüta tebhya namas tebhyas svähä 
z K 


$S 3.26.1 

yè3 ’syär sth4 praticyarh diéf vairajä nâma nâma devâs tésärh va âpa isavah 

té no mrdata té n6 ’dhi brüta tébhyo vo nâmas tébhyo vah sväha || 

«Ye gods that are in this western quarter, vairajâs by name—of you there the arrows are the 


waters: do ye be etc.etc._ » 


b. viräj- («die weit Herrschenden» selon ZEHNDER 1999, p.123, à PS 
2.56.3) est fréquemment attesté dans le RV et dans l’AV. Il est associé à l'Ouest 
dans d’autres hymnes du même genre. Il s’agit d’un titre royal (voir KUBISCH 
2012, p.136, à PS 20.23.3), et je propose qu’il ait été choisi pour l'Ouest à cause 
de l’assonance avec l’expression fréquente véruno räja «le roi Varuna», qui est 
coordonné avec vairäjd- (la variante de la $S pour notre strophe) en $S 15.2.3: 
sé üd atisthat sd praticim di$am dnu vy àcalat tém vairapém ca vairajém cäpas 
ca vérunas ca räjanuvyàcalan «He arose; he moved out toward the western 
quarter; after him moved out both the vairüpä and the vairajä and the waters 
and king Varuna». Par contre, viräj- est en $S 15.14.5 associé au nadir (voir 
PS 3.11.5 ci-dessous). 


3.11.4. $S 3.26.4 


ye sthäsyäm udicyär diéi (7P) 
pravidhyanto näma deväs (7P) 
tesärn vo väta isavah (..) || (8P) 


Vous les dieux qui êtes dans cette direction septentrionale, 
«Poussant-en-perçant» de nom, 
de vous que voilà, les flèches [sont] le vent. 


You who stand in this northern direction, 
gods by the name of «Forth-piercers», 
of you there the arrows are wind... 


ye sthäsyar] Ek1 K, ye sthäsyärnm Kul, asyäarn Ek2 Ji3 V/123 V/153  udicya] Or, udicyä 
K tesärn] Ek1 Ek2 K, tesärnm Ji3, tesam [Va Ja] pravidhyanto| Ek1 Ji3 Kul V/123 
V/153, vidhyanto Ek2, praviddhyanto K ||] Or, | te no mrlata [Bar. mrdäta] te no dhi vrüta 


tebhya namas tebhyas svaha z K 


$S 3.26.4 

yè3 ’syäm sthôdicyam disf pravidhyanto nâma deväs tésam vo vâta fsavah | 

té no mrdata té n6 ’dhi brüta tébhyo vo nâmas tébhyo vah sväha || 

«Ye gods that are in this northern quarter, piercing by name—of you there the arrows are wind: 


do ye be etc.etc..» 


b. Il s’agit de l’unique occurrence du participe pravidhyant- dans la PS, de 
même pour le parallèle dans la SS. Le verbe préverbé pr&-vyadh- est plutôt rare 
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(2x RV, 2x $5, 3x PS); on peut citer la formule rgvédique (RV 1.182.6b/PS 
16.9.3b/$S 8.4.3b; RV 7.104.3b) anarambhané témasi préviddham «der in die 
haltlose Finsternis geworfen war» (G), «thrust forth into darkness that offered 
nothing to grab onto» (J-B). Un passage de l’AV associe une autre métaphore 
à ce syntagme, $S 8.6.17ef (—PS 16.80.8ef) padä pré vidhya parsnya sthalim 
géur iva spandanä «pierce thou forth with the foot, with the heel, as a kicking 
cow a pot». Dans ces passages, la nuance sémantique de «pousser» introduite 
par le préverbe est évidente à cause de la métaphore. Mais l’occurrence sans 
parallèle de la PS semble employer le syntagme sans cette nuance: PS 17.21.4c 
hrdayam ‘yakrn *matasne pra vidhya «transperce le cœur, le foie, les deux 
reins (?)». 


3.11.5. $S 3.26.5 


ye sthäsyäm dhruväyarh diéi (8P) 
vilimpaä näma deväs (7P) 
tesärn vo ’nnam isavah (...) || (7P) 


Vous les dieux qui êtes dans cette direction fixe [du nadir et de la terrel, 
«Effaceurs» de nom, 
de vous que voilà, les flèches [sont] la nourriture... 


Vou who stand in this fixed direction [of the nadir and of the earth], 
gods by the name of «Wipe-away», 
of you there the arrows are food... 


ye sthäsyä] Ek1 Kul K, asyärh Ek2 Ji3 V/123 V/153 dhruväyä] dhrväyarn Ek1 Ji3 
V/153, dhrvaya Ek2, dhrüvayarn Kul, dhrvayarn V/123, dhrüvayarñh K tesarn] Ek1 Ek2 
Ji3 Kul K, tesam V/123 V/153 [Va Jal nnam] V/123, annam Ek1 Ek2 Ji3 V/123 
V/153, nnam K isavah] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153 K, is{i}avah V/123 [|] Or, | te no 


mrlata [Bar. mrdäta] te no dhi vrüta tebhya namas tebhyas svaha z K 


$S 3.26.5 

yè3 ’syäm sthâ dhruväyam diéf nilimpä nâma deväs tésam va 6sadhir isavah 

té no mrdata té n6 ’dhi brüta tébhyo vo nâmas tébhyo vah sväha || 

«Ye gods that are in this fixed quarter, smearers by name—of you there the arrows are the herbs: 


do ye be etc.etc.» 


b. lip- est une forme plus récente de la racine riy- <enduire, couvrir de 
graisse, tacher, coller; tromper» (voir EWAïia sous REP); cette forme est 
attesté trois fois dans le RV, dans un seul hymne de style «atharvanique » 
(RV 1.191.1, 3, 4) toujours avec le préverbe nf, comme dans la variante de 
la $S nilimpa(h). Ce dernier mot est rare, tout comme vilimpa; on le trouve 
dans une formule similaire en TS 5.5.10.3, et opposé à vilimpa dans TA 4.24.1 
nilimpas ca vilimpas ca. Le terme vilimpa- est un nom d’agent fait sur le thème 
de présent limpati, attesté (mais seulement avec n{) à partir de l’AV. Le sens 
de ni-lip- est probablement violent car ce verbe est employé à côté de la racine 
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han- «frapper; tuer» en RV 1.191. RENOU note (EVP 16, p.95) que nt-lip- est 
attesté aussi dans la $S au sens de «tuer» (en $S 11.10.3 par exemple), et qu'on 
observe le même aboutissement sémantique de «enduire, frotter» > «détruire» 
dans nt-añj- et nt-mrj-. ni-lip- est plus ancien que vi-lip-, qui n’est attesté qu’à 
partir de l’'AV dans le nom d’une vache spéciale, la vilipté, en $S 12.4.41, 44, 
46, 47 (PS 17.20.1, 4, 6, 7), où celle-ci est qualifiée de bhzmä «effroyable» et 
du superlatif bhïmdtama. Je propose de traduire par «effaceur», en prenant en 
compte la résonance spécifique de la racine de base. 

c. La dhruvä di$- peut désigner le nadir, le centre et la terre, par opposition 
à la üärdhvä dis-, le zénith/ciel de la strophe suivante, car il s’agit des deux 
extrémités de l’axe central du monde, parfois vu comme un poteau planté dans 
la terre, d’où le nom dhruvd- «fixe» pour désigner l’extrémité inférieure (voir 
BODEWITZ 2000—2019, p.175, note 7, ainsi que p. 186-188). La nourriture vient 
de la terre, ce qui justifie la présence de ce terme ici, comme en PS 3.24.5 ($S 
3.27.5) où les plantes, êtres terrestres, sont associées au nadir. Voir aussi $S 
15.4.5/PS 18.30.5, qui au nadir associe la terre et le feu, et $S 15.6.2, qui fait 
de même, en ajoutant les arbres et les herbes. 


3.11.6. $S 3.26.6 


ye sthäsyämn ürdhväyäm disy (7P) 
avisyanto näma deväs (8P) 
tesäin vo varsam isavah | (8P) 
te no mrdata te no ’dhi brüta (10P) 
tebhyo namas tebhyah svaha || 6 || 11 || (8P) 


Vous les dieux qui êtes dans cette direction vers le haut [du zénith et du ciel], 
«Désirant la nourriture» de nom, 

de vous que voilà, les flèches [sont] la pluie. 

Vous-là, ayez pitié de nous, vous-là, rassurez-nous! 

Hommage soit à vous-là, salut à vous-là! 

Vou who stand in this upward direction [of the zenith and sky|, 

gods by the name of «Desiring food», 

of you there the arrows are rain. 

You there, have pity on us, you there, speak for us! 

To you there homage, to you there hail! 


sthäasya] Ek1 Ji3 V/123 V/153 K, sthäsyarnm Ek2, sthasyamm Kul diéy] K, disi Ek1 


Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 avisyanto] K, visyanto Ek1, visvato Ek2 Ji3, viévanto Kul 
V/123 V/153 tesarn] Ek1 Kul V/123 V/153 K, tesam Ek2 Ji3[Va Jal varsam] Ek1 


Ek2 Kul V/123 V/153 K, varsa Ji3 |] Or, om. K myrata] Or, mrlata [Bar. mrdätal 
K  ‘dhil Ek2 V/153, dhi Ekl K, adhi Ji3 Kul V/123  brüta] Ek1 V/123 V/153. bita 
Ek2 Ji3 [Va], brütas Kul, vrüta K || 6] 11 ||] || r 6 [| 11 [| Ek1 Ek2 Kui V/153, || 11 


Ir 6 || Ji3, || 11 | r || V/123,2 K 
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$S 3.26.6 

yè3 ’syär sthérdhväyarh diéy âvasvanto nâma devâs tésärh vo bfhaspâtir fsavah 

té no mrdata té n6 ’dhi brüta tébhyo vo nâmas tébhyo vah sväha || 

«Ye gods that are in this upward quarter, helpful by name—of you there the arrows are Brihaspati: 


do ye be etc.etc.» 


a. Comme dans la deuxième strophe, le a initial du premier mot du pada 
b s’est perdu dans Or, dont les manuscrits n’appliquent pas le sandhi de disi 
devant voyelle. Le mot en question, le participe avisyant-, semble redondant 
par rapport à avisyu- de la deuxième strophe. Peut-être la lecture de la $S 
dvasvantah est plus intéressante; en tout cas bien des manuscrits de l’Odisha 
semblent hésiter entre une forme plus proche de celle de la $$S et celle qu’on 
trouve dans l'édition de BHATTACHARYA. Ce dernier indique que tous ses 
manuscrits lisent visvanto, mais il suit K pour l'édition. Ek1 se distingue 
en donnant une lecture qui ressemble plus à celle de K; j’adopte le choix de 
BHATTACHARYA sur la base de cet accord entre les deux branches. 

c. Il est compréhensible que les «flèches» de l’ürdhva dis-, littéralement 
«direction debout», soient la pluie, comme en PS 3.24.6/$S 3.27.6, car cette 
direction désigne aussi bien le ciel que le zénith (voir sous 5c la référence à 
BopewiTrz). Le zénith est également associé au ciel en $S 15.4.6/PS 18.30.6, 
et aux soleil, lune et étoiles en $S 15.6.2. La pluie est nécessaire à la production 
de nourriture, d’où le nom des divinités ici. L'eau en général est souvent associée 
à la nourriture dans la cosmologie védique (BODEWITZ 2000—2019, p.196). 


3.12. À AGNI, POUR L’APAISER 


Cet hymne a sa source mythique en RV 10.51-53. Agni se cache des dieux parce 
qu’il refuse d'assumer son rôle de feu rituel, consistant à convoyer jusqu'aux 
dieux les offrandes versées en lui: 


RV 10.51.3-4 

&ichäma tva bahudhä jätavedah prâvistam agne apsv 6sadhisu | 

târh tva yamé acikec citrabhäno dasäntarusyäd atirécamänam || 3 || 

hoträd ahärn varuna bfbhyad äyarñ néd evâ mä yunäjann âtra deväh | 

tâsya me tanvd bahudhä nifvistä etâm ârtharn nâ ciketähâm agnih || 4 || 

«(Varuna:) 3. Wir suchten dich vielfach, o Jätavedas, nachdem du in das Wasser und die 
Pflanzen eingegangen warst, o Agni. Da entdeckte dich Yama, du prächtig Glänzender, 
der du über zehn Tagereisen weit leuchtest. 

(Agni:) 4. Aus Furcht vor dem Hotr-Amt bin ich gegangen, Varuna, damit mich nicht die 
Gôtter daran einspannen kônnen. So sind meine Leiber vielfach (ins Wasser) eingegangen. 
Ich Agni denke nicht mehr an dieses Geschäft» (G). 

«3. [Gods:| We sought you in multiple places, o Jätavedas, you who had entered into 
the waters, into the plants, o Agni. Yama espied you, o bright-beamed one, shining out 
farther than (a distance) of ten stages. 

4. [Agnï:] I went in fear of the Hotarship, Varuna, lest the gods yoke me to it. My bodies 
settled down in multiple places. I, Agni, do not attend to this business» (J-B). 


Le présent hymne n’est plus un récit mythique, mais un hymne de louange 
centré sur l’idée qu’Agni est entré ou présent en toutes choses (strophes 1, 2, 7), 
qu'il est puissant, comparable aux autres dieux (strophes 3, 4), important aux 
yeux des humains à cause de son rôle rituel (strophes 5, 6), mais aussi dangereux 
pour eux (strophes 8, 9). Les sept premières strophes décrivent Agni sous ses 
formes diverses, autant de manifestations différentes du feu, et se terminent 
par un refrain qui fait mention d’une offrande versée dans le feu à l’intention 
des feux particuliers qui viennent d’être décrits. Jusque là, toutes les formes 
d’Agni sont positives et bénéfiques. Les deux strophes finales, abandonnant le 
refrain, prient les dieux d’apaiser une autre forme d’Agni, le feu qui fait mal et 
consomme tout, y compris la chair sanglante et le cadavre du bûcher funéraire. 

L'hymne parallèle dans la $S est employé à divers endroits du KauéS et du 
VaitS, et les rituels en question sont généralement soit expiatoires soit funéraires 
(voir l'introduction de WHITNEY à $S 3.21). 


Résumé (1) Offrande aux Agni présents dans les richesses naturelles, parmi 
lesquelles celles qui ont été libérées de Vala/Vrtra par Indra. (2) Aux Agni 
présent dans les animaux. (3) À Agni agent des alliances politiques victorieuses, 
humaines et divines. (4) À Agni mystique, principe essentiel du mécanisme du 
rite, identifié à Kama, ainsi qu'à Indra par des épithètes. (5) À Agni choisi 
comme prêtre Hôétar par tous les êtres d’un commun accord. (6) À Agni en tant 
que feu présent sur le terrain rituel, dévoreur d’offrandes animales et végétales, 
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soumis à l’Agni de la strophe 3. (7) Aux Agni célestes. (8) Prière aux dieux 
pour apaiser Agni sous sa forme terrible. (9) Résultat positif de cette prière. 


Métrique Le dernier pada des sept premières strophes est une ligne de 
tristubh qui sert de refrain. Le mélange de lignes de huit à treize syllabes qui 
précèdent ce refrain est variable, et semble dépourvu de cohérence logique; pour 
des tentatives d'identification ainsi qu’une discussion de la description figurant 
dans l’Anukramant, on peut consulter les notes à la traduction de la $S de 
WHITNEY. La strophe 8 est une tristubh avec une ligne de jagatt ; la 9 est une 
anustubh, mais commence par une ligne de six syllabes. 


3.12.1. $S 3.21.1; KS 40.3; MS 2.13.13: Ap$S 16.35.1 


yo aps,v antar yo vitre antar (107) 
yah puruse yo aémani | (8) 
ya aviveéausadhir yo vanaspatirs (12) 
tebhyo agnibhyo hutam ast,v etat || (11) 


Celui qui est dans les eaux, qui est dans Vrtra, 
qui dans l’homme, qui dans le roc, 

qui est entré dans les herbes, qui dans les arbres, 
à ces Agni-là soit cette oblation. 


The one inside the waters, the one inside Vrtra, 

the one in man, the one in the rock, 

the one who has entered the herbs, the one [who has entered] the trees, 
for those Agnis be this offering poured. 


apsv] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, ’psv V/123 [Mal a$mani] Or, ’émani [Mal], asvani [Va], 
asmani K ya äviveéausadhrr] Or, yo viveéa osadhir K  agnibhyo] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, 
’gnibhyo V/123 [Mal], gnibhyo K 


$S 3.21.1 

yé agnäyo apsv àntâr yé vrtré yé püruse yé 4émasu | 

yâ avivééésadhir y6 vânaspâtnns tébhyo agnibhyo hutâm astv etât || 

«The fires that are within the waters, that are in Vrtra, that are in man, that are in stones, the 


one that hath entered the herbs, the forest-trees —to those fires be this oblation made. » 


a. La version de la PS se rapproche de celle des parallèles du YV en ceci que 
ces derniers présentent également des pronoms relatifs au singulier dans les deux 
premiers päda, et lisent aussi avivesdusadhir contre $S avivésosadhtr. LANMAN 
(notes à la traduction de la $S de WHITNEY) est de l’avis qu'il faut corriger 
le texte de la $S, puisque ce sandhi n’est pas prescrit dans le Prätisäkhya. 
Les parallèles du YV ont agnir après le premier antér, ce qui fait deux lignes 
d’anustubh régulières, si on lit ’psu. 

En RV 10.51.3, les dieux trouvent Agni caché «dans les eaux et dans les 
plantes» (apsu 6sadhisu; voir l'introduction pour le passage complet). L’hymne 
RV 10.50, à Indra, qui précède immédiatement les hymnes relatifs à ce récit 
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mythique, fait écho à notre passage avec la séquence vrtré vapsü «dans Vrtra ou 
dans les eaux» (10.50.24), deux aspects de l’exploit célèbre de la destruction par 
Indra de Vrtra bloquant les eaux et de leur libération. La mention de l’exploit 
d’Indra contre Vrtra a pu amener la référence au roc dans b, déman-, associé 
au mythe du combat d’Indra contre Vala. Le feu qui se cache dans la pierre à 
feu est comparable au trésor caché dans la caverne rocheuse de Vala: 


RV 1.130.3abc 

ävindad divé nfhitam gûha nidhf vér n4 gârbham pârivitam â$many 

ananté antâr 4$mani | 

«Er fand den im Versteck verborgenen Schatz des Himmels, der im Fels verschlossen 
war wie die Brut des Vogels (im Ei), im endlosen Fels» (G), «He found the depository 
of heaven, deposited in hiding, enveloped in the stone like the embryo of a bird (in an 


egg)—within the boundless stone» (J-B). 


Le trésor en question n’est autre que la lumière, feu céleste et forme d’Agni. 
Puisque Agni se cache dans les eaux ainsi que dans le roc, et que c’est Indra 
qui libère les unes et ouvre l’autre, il en résulte que c’est le dieu qui connaît le 
mieux les diverses formes d’Agni: 


RV 10.51.1cd 

viévä apasyad bahudhä te agne jâtavedas tanv devä ékah || 

«Ein Gott erschaute vielfach alle deine Leiber, o Agni Jätavedas» (G), «All your bodies 
in their multiple forms, o Agni Jätavedas, did a single god see» (J-B). 


Le lien avec Indra sera encore appuyé en 3ab et en 4c. 

b. Säyana note que la forme d’Agni présente dans l’homme est le feu de la 
digestion. Mais il y a également un passage à proximité de ceux qui viennent 
d’être cités sous à, RV 10.51.8, qui aurait pu inspirer l’idée exprimée ici: Agni 
demande de recevoir en offrande «le beurre clarifié des eaux et l’homme des 
herbes» (ghrtém cäpäm pürusam céusadhinam). 

c. L'expression exacte ésadhir à viveéa est employée à propos d’Agni en 
RV 1.98.2ab. RENOU (1925, p.191) écrit sur ce type d'emploi du parfait: «il 
a revêtu une valeur de prétérit, cette valeur s’est manifestée surtout dans 
des formules d’un type plus ou moins rigide, qui fournissent les cadres de 
la narration mythique des hymnes». KÜMMEL, dans son étude sur le parfait, 
traduit une strophe d'inspiration similaire, qui contient la même forme verbale: 


$S 7.87.1ab 
yé agnäu rudré y6 apsv àntâr yâ 6sadhir virûdha avivésa | 
«Welcher Rudra in Agni ist, welcher in den Wassern drinnen, welcher in die Pflanze, die 


Kräuter eingedrungen ist» (KÜMMEL 2000, p. 500). 


d. Cette ligne constitue le refrain répété à chaque strophe jusqu’à la 
septième strophe incluse. Les manuscrits s'arrêtent à tebhyah pour chaque 
strophe jusqu’à la septième. 
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3.12.2. $S 3.21.2; KS 40.3; MS 2.13.13; Ap$S 16.35.1 
yah some antar ya u gos,v antar 
ya ävisto vayasi yo mrgesu | 
ya aviveéa dvipado ya$ catuspadas 
tebhyo agnibhyo hutam ast,v etat || 


Qui est dans le Soma, qui est aussi dans les bovins, 


qui est entré dans la gent ailée, qui dans les animaux sauvages, 
qui est entré dans les bipèdes, qui dans les quadrupèdes, 


à ces Agni-là soit cette oblation. 


Who is in Soma, who is also in the cows, 


who entered into the winged, who into the wild animals, 


who has entered the bipeds, who the quadrupeds: 
for those Agnis be this offering poured. 


yab] Or, yes K antar] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, ‘ntar V/123 [Mal 


ya ävisto] Or, yo visto K 


$S 3.21.2 


yäh séme antär y6 gôsv antâr yâ âvisto väyassu y6 mrgésu 


yâ avivééa dvipädo yâ$ câtuspadas tébhyo agnibhyo hutâm astv etât || 
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(11) 
(11) 
(131) 
(11) 


ya u] Or, yo K 


«[The fire] that is within soma, that is within the kine, that is entered into the birds, into the wild 


beasts, that entered into bipeds, into quadrupeds—to those fires be this oblation made.» 


a. Cette strophe poursuit l’idée de l’omniprésence d’Agni, tout en 


présentant la taxonomie védique. 


c. On pourrait, en suivant la suggestion de LANMAN (notes à la traduction 
de WHITNEY), supprimer le second pronom relatif pour arriver au nombre de 
syllabes attendu pour une ligne de jagatt, mais l’unanimité des manuscrits parle 


contre cette correction. 


3.12.3. $S 3.21.3; KS 40.3; MS 2.13.13; ApS$S 16.35.1 


ya indrena saratharh sambabhüva 
vaisvanara uta visvadevyalh | 

yarh johavimi prtanäsu ‘säsahirh 
tebhyo agnibhyo hutam ast,v etat || 1 |] 


Qui se manifeste avec Indra sur le même char, 
appartenant à tous les hommes et à tous les dieux, 

que je ne cesse d’invoquer, victorieux dans les combats, 
à ces Agni-là soit cette oblation. 


The one who appears with Indra on the same chariot, 
belonging to all men and to all gods, 

whom I keep calling upon, victor in battles, 

for those Agnis be this offering poured. 


(11) 
(107) 
(12) 
(11) 
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ya indrena] Or, aindrana K visvadevyah] K(Bar. visvadavyah317), visvadävyah (Bh.) Ek2 
V/123 V/153, visvadäbhyah Ek1 Ji3 Kul ya johavimi] Or, i johavimi K prtanäsul 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, vrtanaäsu Kul, prtanäéu [Ja Mal] Tsäsahirh (Bh.)] säsahin 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, säsahims Kul, säsahyarn K 


$S 3.21.3 

yä fndrena sarâtharh yâti devé vaisvanarä ut visvadavyäh | 

yârh jéhavimi pftanasu sasahfm tébhyo agnibhyo hutâm astv etât || 

«He who, à god, goes in the same chariot with Indra, he that belongs to all men and to all gods 


(?), whom, very powerful in fights, I call loudly onto those fires be this oblation made.» 


a. Dans la première strophe, certains éléments font allusion à la connexion 
entre Agni et Indra. Ce lien est ici explicite dans l’expression #ndrena sardtham, 
comme plus haut en PS 3.8.1b ekakina saratham yasi vidvan «Tu vas dans le 
même char avec le solitaire (Yama) », dit du Sommeil partenaire de la mort. 

b. Le mot vaisvanard- est l’épithète d’Agni en tant que puissance 
surplombant et englobant tous les hommes, dans la mesure où il est identifié 
au soleil et joue un rôle central dans les alliances entre tribus aryennes 
ainsi que leur unification temporaire en temps de guerre sous un roi unique 
(PROFERES 2007, p.46-49). Il s’agit d’un dérivé de visvänara-, épithète d’Indra 
en RV 10.50.1b, hymne précédant les hymnes adressés à Agni qui fournissent 
tant de parallèles pour notre hymne: visvänaräya visvabhüve «der bei allen 
Männern bekannt ist, allen gehôrt» (G), «who is common to all men and is 
present to all» (J-B). À noter qu'ici aussi suit un composé ayant viéva- pour 
premier membre. J’adopte la leçon de K visvadevyah, suivant la suggestion de 
WHITNEY pour la $S contre les manuscrits de l’Odisha, dont la leçon relfète 
Panticipation de ddabhya- dans Ac. visvédevya- est dit d’Agni en RV 1.148.1b 
hôtäram visväpsum visvédevyam «l’oblateur, qui a en lui toute la richesse, qui 
appartient à tous les dieux». MS et KS lisent par contre visvadavyàh, mais 
AP$S visvadevyah. 

c. K préserve la sifflante initiale correcte dans sasahi-. La sifflante 
rétroflexe de Or est pourtant compréhensible, étant donné que la sifflante dans 
les dérivés de la racine sah- devient rétroflexe dans les contextes détaillés dans 
le Prätisakhya (2.18), dont celui qui donne la forme prtanasät ($S 5.14.8). 
Pour la présence d’un phonème rétroflexe en dehors des contextes attendus, 
on peut comparer le cas de RV 7.32.16d rdjassu sidan (cité AiGr. I $207a). 

pftanäsu saäsaht- est une formule fréquente en fin de pada dès le RV (RV 
1.102.9, 2.23.11 et 8.61.12—8.70.4; PS 1.30.2 et 3.36.6; TS 4.1.10.1, etc.). 


3.12.4. $S 3.21.4; KS 40.3; MS 2.13.13; Ap$S 16.35.1 


yo devo vi$vad yam u kämam ähur (11) 
ya dätärarm pratigrhnantam ähub | (11) 





SAT Le trait qui assure la lecture de la voyelle -e- est absolument net dans la digitalisation en 


couleur à ma disposition. 
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yo dhirah $akrah paribhür adäbhyas (11) 
tebhyo agnibhyo hutam ast,v etat || (11) 


Qui est le dieu mangeur de tout, qu’on appelle aussi Désir, 

qu’on appelle le donateur qui reçoit, 

qui est intelligent, puissant, enveloppant tout, impossible à tromper, 
à ces Agni-là soit cette oblation. 


The all-eating god, whom they also call Desire, 
whom they call the receiving giver, 

who is wise, powerful, all-enveloping, undeceivable, 
for those Agnis be this offering poured. 


visvaäd yam] K, viévaähyam Or u]JOr,aK ya] Ek2 Kul V/123 V/153 K, ya Ek1 Kul 
dätärar] Ek2 Kul V/123 V/153, yatararn Ek1 Kul, datära K pratigrhnantam] Ek1 Ek2 
V/123 V/153, pratigrhnartam Ji3, pratigrhnantum Kul, pratigrhnäntam K dhrah] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153, dhrra Ji3 K $akrah] Or, $aktubh K adäbhyas] Or, idäbhyas K 


$S 3.21.4 

y devô viéväd yâm u kâmam ähür yâm dätäram pratigrhnântam ähüh | 

y6 dhfrah éakräh paribhür 4däbhyas tébhyo agnibhyo hutäm astv etât || 

«He who is the all-eating god, and whom they call Desire, whom they call giver, receiving one, 


who is wise, mighty, encompassing, unharmable — to those fires be this oblation made.» 


a. Ce n’est pas le seul passage qui décrit Kama, le Désir divinisé, en tant 
qu'Agni: 


$S 3.29.7 (PS 1.30.6) 

kä idärn käsmä adät kämah kämayadät | 

kâmo datä kâmah pratigrahitä kâmah samudrâm ä viveéa | 

kâmena tva prâti grhnämi kämaitât te || 

«Who hath given this to whom ? Love hath given unto love; love is] giver, love acceptor; 


love entered into the ocean; with love I accept thee; love, that for thee!.» 


Agni est aussi appelé käma- en $S 9.2.4, et 9.2.9 contient le syntagme rencontré 
sous 3a: indragni käma sardtharn hi bhütvd «Étant devenu donc présent dans le 
même char avec Indra-et-Agni». De même, 9.2.25 parle des nombreuses formes 
revêtues par Käma, rappelant celles d’Agni. 

b. Les parallèles présentent le nom d’agent, pratigrhitaram. 

c. Dans le RV (197.6, 1.141.9, 5.13.6), paribhü- suit toujours une 
description de la croissance rapide d’Agni, et décrit le résultat final de cette 
croissance: Agni enveloppe tout. Agni est aussi le sujet du verbe préverbé 
péri-bhü- : 


RV 10.88.14cd 
y6 mahimnâ paribabhüvorvi utâvästäd utä deväh parâstat | | 


«der mit seiner Grôke die beiden breiten (Welthälften) umspannt, sowohl von unten als 
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von oben» (G), «who by his greatness encompasses the two wide (worlds) from below 


and from above» (J-B). 


3.12.5. $S 3.21.5 


yarn tva hotärarn manasäbhi samvidus (12) 
trayodaéa bhauvanäh pañca mänavah | (12) 
varcodhase yasase ‘suünrtavate (12) 
tebhyo agnibhyo hutam ast,v etat || (11) 


Toi qu’ils ont agréé en esprit comme oblateur, 

les treize sortes d'êtres, les cinq qui relèvent de Manu, 

à celui qui confère la splendeur, au glorieux, au riche en libéralité, 
à ces Agni-là soit cette oblation. 


You whom they have agreed upon in their minds as offering-pourer, 

they the thirteen types of beings, five coming from Manu, 

for the splendour-conferring one, for the glorious one, for the generous one, 
for those Agnis be this offering poured. 


bhauvanäh] Or [va > ma Ma, ma > va Vä|, bhuvana K maänavah] Or, mänavah K yaràl] 
Ek1 Ek2 V/123 V/153, yan Ek1 Kul K yasase] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, yasase 
Ek2 bhauvanäh] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, bhaumanäh Ji3 ‘sünrtävate (Bh.)] 


sunrtavate Or, sünrtavate K 


$S 3.21.5 

yärn tva hôtärar mânasäbhf sarvidûs trâyodasa bhauvanäh pâñca mänaväh 

varcodhâse vasâse sünftavate tébhyo agnibhyo hutâm astv etât || 

«Thou on whom as priest agreed with their mind the thirteen kinds of beïngs, the five races of 
men: to the splendor-bestowing, glorious one, rich in pleasantness—to those fires be this oblation 


made. » 
a. Cette ligne fait allusion à l’élection d’Agni en tant qu’oblateur: 


RV 10.52.1ab 

viéve devah $astâna ma yâthehäâ hôta vrté manâvai yân nisädya | 

«(Agni:) 1. «Ihr Gôtter alle, unterweiset mich, wie ich und woran ich hier, zum Hotr 
erwählt, denken soll, nachdem ich meinen Platz eingenommen habel» (G), «[Agni:] AIl 
you gods, instruct me how, chosen here as Hotar, I shall conceive it [task] upon being 
installed» (J-B). 


L’instrumental ménasa «avec l'esprit» se retrouve dans le discours de ceux 
qui cherchent Agni caché en RV 10.53.1a ydm dicchama müdnasa sù ’yâm 
ägat «Celui que nous cherchions en esprit, c’est celui-ci même qui est venu 
maintenant ici». 

b. Les termes bhauvand- et manavd pourraient aussi être des 
patronymiques: «les treize fils de Bhuvana» (il est question de Viévakarman 
Bhauvana en AB 8.21) et «les cinq fils de Manu». Les péñca manaväh font 
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encore penser aux cinq clans ou peuples humains dont il est souvent question. 
bhauvand- n’est pas abondamment attesté, mais on le rencontre à côté de 
sa base, bhüvana-, en TS 1.7.9.1, dans une liste d’entités récitée lors du 
Väjapeya: bhauvandé ca bhüvanas cädhipati$ ca «the offspring of being, being, 
the overlord» (trad. KEITH 1914, p.108). 

c. varcodhäs- n’est pas attesté dans le RV, mais on trouve le syntagme à la 
base de ce composé, vérco dha-, en RV 3.8.3d (hymne au poteau sacrificiel). 


3.12.6. $S 3.21.6; KS 7.16, 40.5; MS 2.13.13, 4.11.4; TS 1.3.14.7: AB 6.10.5; 
GB 2.2.20; KB 28.3; Ap$S 16.35.1; Aév$S 5.5.18. ab: RV 8.43.11ab; 


SS 20.1.3ab 
uksännäya vasännäya (8x) 
somaprsthäya vedhase | (8) 
vaisvänarajyesthebhyas (7°) 
tebhyo agnibhyo hutam ast,v etat || (11) 


À celui qui a des taurillons pour nourriture, qui a des vaches pour nourriture, 
à celui qui a du soma sur son dos, au dévoué pour le rite, 

à ceux qui ont pour maître celui qui appartient à tous les hommes, 

à ces Agni-là soit cette oblation. 


For the one whose food is bulls, whose food is cows, 

for the Soma-backed ritual expert, 

for the ones whose chief is the one belonging to all men, 
for those Agnis be this offering poured. 


uksännäya] Or, uksännaya K vasännäya] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, vasänaya V/123, 
vasännaya K vedhase] Or, vedase K vaisvanara] Ek2 V/123 K, vaisvanara > sya Ekl, 
vai$vaänarasya (Bh.) Ji3 Ku1 V/153 


$S 3.21.6 

uksâännäya va$ânnäya sémaprsthäya vedhâse 

vai$vanaräjyesthebhyas tébhyo agnibhyo hutâm astv etât || 

«To him whose food is oxen, whose food is cows, to the soma-backed, the pious: to those of whom 


the one for all men is chief to those fires be this oblation made. » 


b. Pour BRERETON (2004, p.338-340), vedhäs se traduit par «ritual 
expert» (l'association avec Agni est notée aussi); pour PINAULT (2012, p.123), 
par «présent sur le terrain rituel», ou plus spécifiquement, quand il s’agit 
de dieux, «invité; digne d’adoration; adoré à présent», et quand il s’agit 
d’humains, « dévoué pour le rite; adorateur». Agni est le vedhäs- par excellence 
(et c’est à lui que le terme s’applique dans la plupart des occurrences du RV: 
voir PINAULT 2012, p.118) à cause de son rôle essentiel sur le terrain sacrificiel 
en tant que feu, rôle qui recouvre les deux champs de traduction suggérés par 
PINAULT. Il est à la fois un dieu digne d’adoration, et un acteur dans le rite à 
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côté de l’homme. Les animaux brûlés par lui en offrande sont sa nourriture, et 
le soma liquide est «sur son dos» parce que versé sur lui. 

c. Puisque K et Or s’accordent sur un composé ici, je rejette la leçon 
vaisvanarasya de certains manuscrits Or. Pour la lecture en un seul composé, 
on peut comparer RV 7.49.1 samudräjyestha-, $S 9.2.8/PS 16.76.7 kämajyestha- 
, $S 19.22.21/PS 8.9.1 brédhmajyestha-, et enfin éndrajyestha-, RV 9x, $S 2x, 
PS 4x. 

La forme d’Agni décrite ici est positive en soi, mais sa capacité à consommer 
le rapproche de sa forme terrible qui consomme tout. Tant qu’il ne consomme 
que les offrandes, il est bénéfique, mais l’épithète «celui dont le maître est 
(Agni) Vaisvänara» sert à rappeler au feu dévoreur d’offrandes qu’il est soumis 
au feu de l’ordre social et politique décrit dans la strophe 3. De même qu’un 
guerrier doit employer sa violence au service de l’alliance et de la hiérarchie 
auxquelles il est soumis, de même Agni, en tant que feu capable de nuire, doit 
servir uniquement aux fins rituelles et domestiques. 


3.12.7. $S 3.21.7 


divarñ prthivim an,v antariksarh (11) 
ye vidyutam anu sarncaranti | (107) 
ye diks,v antar ya u väte antas (11) 
tebhyo agnibhyo hutam ast,v etat || (11) 


Le long du ciel, de la terre, de l’espace intermédiaire, 
ceux qui circulent ensemble le long de l'éclair, 

qui sont dans les horizons, qui aussi dans le vent, 

à ces Agni-là soit cette oblation. 

Along the sky, the earth, the midspace, 

the ones who run together along the lightning bolt, 
the ones in the horizons, also the ones in the wind, 
for those Agnis be this offering poured. 


anv] Or, om. K ye diksv antar ya u] Or, ya daksantar yo K 


$S 3.21.7 

divarh prthivim ânv antäriksam yé vidyätam anusarncäranti | 

yé diksv àlntär yé vâte antäs tébhyo agnibhyo hutâäm astv etât || 

«They who move on along the sky, the earth, the atmosphere, along the lightning ; who are within 


the quarters, who within the wind—to those fires be this oblation made.» 
Il s’agit d’Agni sous sa forme de feu céleste (étoile, éclair, etc.). 


3.12.8. $S 3.21.8. c: MänGS 2.1.6c 


brhaspatirh varunarh mitram agnirñ (11) 
hiranyapänim savitäram indram | (11) 
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visvän devän añgiraso havämahe (12) 
imarh kravyädarñh $éamayant,v agnim || (11) 


Brhaspati, Varuna, Mitra, Agni, 

Savitar aux mains d’or, Indra, 

Tous-les-dieux, les Añgiras, nous [les] invoquons. 

Qu'ils apaisent cet Agni mangeur de chair sanglante ici! 


Brhaspati, Varuna, Mitra, Agni, 
golden-handed Savitar, Indra, 

the All-Gods, the Angiras, we call upon. 

Let them appease this gore-eating Agni here! 


varunarn] K, varna Or mitram] Or, mittra K agni] Or, agnyär K hiranyapanim] 
Or, hiranyapänyarn K añgiraso] Or, añgirasam K imar] Or, indrarn K $amayantv| 
V/123 V/153 K, Samayarntv Ek1 Ek2 Ji3 Kul 


$S 3.21.8 

hfranyapäanir savitâram fndrar bfhaspâtih vârunarh mitrâm agnfm | 

viévaän devân âñgiraso havämahe imâm kravyâädam $amayantv agnfm || 

«Gold-handed Savitar, Indra, Brihaspati, Varuna, Mitra, Agni, all the gods, the Angirases, do we 
call; let them appease this flesh-eating fire. » 


b. Il est intéressant qu’on invoque Agni pour apaiser Agni. Sans doute, 
le dieu Agni peut aider à apaiser un feu particulier. On peut aussi traduire 
dngirasah comme un nominatif, &nous, les Añgiras, invoquons», comme le note 
Sayana. Mais il est plus probable qu’il s'agisse d’un accusatif, car tous les dieux 
peuvent être appelés dngiras-. Brhaspati, qui commence l’énumération des 
dieux dans notre strophe, est le premier des Angiras, l‘Añgiras par excellence 
dans le RV (MACDONELL 1897, p.102). 


3.12.9. $S 3.21.9 


$änto agnih kravyäd (6?) 
atho purusaresanabh | (8) 
atho yo viévadaviyas (8) 
tam kravyädam a$r$aman || 9 || 12 || (8) 


Agni le dévoreur de chair sanglante est apaisé, 
et aussi celui qui cause du mal aux hommes, 
et aussi celui dans tous les incendies: 

ils ont apaisé ce dévoreur de chair sanglante. 


Agni the gore-eater is appeased, 
and [Agni] man-harmer as well, 
and the one in all wildfires: 

they have appeased the gore-eater. 
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purusaresanah] Or, purusaresinah [Vä] K kravyädam] Or, kravyädyam K a$$aman] Or, 


[fsaman Ja, $$aman Ma Va], asisamam K, (Bh. ‘asisamam) 


$S 3.21.9 

Santé agnfh kravyäc chäntäh purusarésanah | 

âtho y6 visvadavyàs târn kravyädam ag$amam || 

«Appeased is the flesh-eating, appeased the men-injuring fire; so also the one that is of all 


conflagrations, him, the flesh-eating, have I appeased. » 
b. On trouve l'équivalent verbal de purusarésana- dans un hymne à Agni: 


RV 1.148.5ab 

nâ yârn ripâvo nâ risanyävo gârbhe sântarñ resanä resäyanti | 

«Den weder die Schelme, noch die Schadenfrohen, während er im Mutterleib ist, 
schädigend zu Schaden bringen» (G), «Whom neither cheats nor hurtful men hurt with 
their hurt, though he is in the womb» (J-B). 


c. Agni visvadav;ya- est le feu présent dans tous les davd- «incendie», les 
feux qui échappent à tout contrôle. 

d. J’adopte la forme de troisième personne du pluriel attestée dans Or, 
contre celle de la première personne du singulier chez BHATTACHARYA, qui suit 
K et la $S. Après l’exhortation aux dieux à la troisième personne du pluriel de la 
strophe précédente, il est logique de voir le résultat exprimé dans cette dernière 
strophe: les dieux ont exaucé ce souhait. Cette forme de pluriel apparaît dans 
la dixième strophe qui est présente dans la version de la $$ (et qui se retrouve 
en PS 7.11.1, hymne pour un accouchement) : 


$S 3.21.10 

yé pârvatäh sémaprsthä äpa uttänaéfvarih | 

vâtah parjänya âd agnis té kravyädam a$i$aman || 

«The mountains that are soma-backed, the waters that lie supine, the wind, Parjanya, 


then also Agni-—these have appeased the flesh-eating one.» 


3.13. POUR LE ROI, AVEC L’AMULETTE PARNA 


Le neutre parnd- signifie «aile» mais peut aussi désigner les «ailes» des arbres, 
c’est-à-dire leurs feuilles. C’est aussi le nom d’un arbre, Butea frondosa, appelé 
également palasa, employé dans la fabrication des ustensiles rituels (voir 
BLOOMFIELD 1897, p.331-332). La troisième strophe confirme que le «Parna» 
divinisé et invoqué ici doit être une amulette faite du bois de cet arbre. Cet 
ornement agit à deux niveaux: il garantit la souveraineté au plan politique, 
et l’invulnérabilité au plan physique. La menace que représentent les autres 
prétendants, que l’on retrouve sans cesse dans les hymnes royaux de l’AV, est 
bien présente ici. 

Les cinq premières strophes relèvent de ce contexte. La sixième strophe 
change de registre; elle forme un hymne à part dans la $S. Elle pourrait convenir 
à une situation dans laquelle la vie ou le statut du roi a été mis en danger, mais 
elle aurait plus de sens dans la bouche d’un prêtre brahmane ou d’un étudiant 
védique. Les deux dernières strophes reviennent à l’invocation du Parna afin 
de garantir une domination complète sur la société, et comportent un refrain. 

Les emplois rituels sont multiples, car ce texte a beaucoup de parallèles dans 
la littérature védique, aussi bien dans les autres Samhita que dans les Sütra 
rituels. Pour les strophes 1 à 5, l'hymne (ou son parallèle $S 3.5) est employé 
en Kau$S 19.22 pour la prospérité générale, sans fournir de détails très précis. 
L'emploi dans les KausS et VaitS de la sixième strophe (ou $S 7.67) confirme 
son caractère étranger à la thématique de la royauté (voir l'introduction de 
WHITNEY dans sa traduction de $S 7.67). Les deux strophes finales ne sont 
connues que dans la PS. 


Résumé (1) L’amulette de Parna qu’on porte est décrite comme un 
dieu guerrier qui se manifeste devant le locuteur, qui la prie de protéger sa 
souveraineté. (2) Le locuteur exhorte l’amulette divinisée à le soutenir contre 
les prétendants rivaux. (3) Prière à Indra pour vivre une longue vie grâce 
à l’amulette. (4) Prière exaucée: l’amulette, don accordé par les dieux de la 
royauté Indra et Varuna, renouvelle sa manifestation devant le locuteur, qui 
déclare maintenant la porter. (5) L’amulette monte d'elle-même au cou du 
locuteur; elle garantira le soutien des princes réunis sous son autorité. (6) 
Changement de registre: le locuteur souhaite le retour de ses forces vitales 
et de ses possessions, et la reprise de l’activité rituelle normale. (7) Il prie le 
Parna d’assujettir les artisans qui fabriquent l’équipement du guerrier. (8) Il 
prie le Parna d’assujettir les différentes classes de la société. 


Métrique Strophes 1, 4, 6: tristubh (la strophe 6 présente un mélange de 
lignes de 8, 9 et 11 syllabes dont trois à cadence de tristubh). Strophes 2, 3, 5, 
7, 8: anustubh. 
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3.13.1. $S 3.5.1 


äyam agan parnamanir (8%) 
balï balena *pramynan sapatnän | (11) 
ojo devaänäm paya osadhmäm (11) 
mayi rästrarh jinvat,v aprayuchan || (11) 


Est venue ici cette amulette de Parna, 

puissante, par sa puissance écrasant les rivaux. 

Force des dieux, lait des herbes, 

qu’elle vivifie le pouvoir royal en moi, sans s'éloigner. 


Here has come this Parna-amulet, 

strong, by its strength crushing the rivals. 

Force of the gods, milk of the herbs, 

let it bring royal power to life in me, never leaving. 


parnamanir] Or, purna(> parna)manir K bah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, vil Ji3 
*pramrnan] pramrnarh (Bh.) Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 K, pramrnarnn Ek2 sapatnan|] 
Or, agan K osadhmär] Or, osadhirä K mayi| Or, meyi K jinvatv] Or, jinvanpa K 
aprayuchan] V/123 V/153, aprayachan Ek1 Ek2 Kul [Mal], aprajänan Ji3, aprayaécharh K 


$S 3.5.1 

âyäm agan parnamanfr balf bâlena pramrnän sapâtnän | 

6jo devânäm pâya ésadhmäm vârcasä ma jinvatv âprayävan || 

«Hither hath come this parnä-amulet, strong, by strength slaughtering our rivals; force of the gods, 


milk of the herbs, let it quicken me with splendor unremittingly. » 


a. Ce début d’hymne rappelle le début du kanda, PS 3.1.1 à tvagan rastram 
«À toi est échu le pouvoir». Tout comme le pouvoir royal, l’amulette de 
Parna est personnifiée, sujet de verbes de mouvement; l’un comme l’autre sont 
quasiment des divinités. 

c. L'expression 6jo devänäm est employée ailleurs pour une amulette faite 
de l’herbe darbha: 


$S 19.33.4cd (PS 11.13.4cd) 
6jo [PS tejo] devänar bâlam ugräm etât täm te badhnämi jarâse svastäye || 
«force of the gods, formidable strength [is] that ; I bind it on thee in order to old age, to 


well-being. » 


L'expression péya 6sadhinam trouve un reflet en RV 10.73.94 pdyo gôsv ddadha 
6sadhisu (Indra est le sujet) «da legtest du die Milch in die Kühe, in die 
Pflanzen» (G), «the milk that you placed in the cows and in the plants» 
(J-B). 

d. La leçon de K et de la majeure partie des manuscrits Or aprayacchan 
«en n’accordant pas, sans accorder» ne peut pas être admise ici à cause 
du sens. La leçon de Ji3 aprajanan témoigne de l’influence de la lecture de 
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la $S dprayavan, surtout si l’on se rappelle de la prononciation odia de -y 
intervocalique en /j/. En revanche, la leçon de V/123 et V/153 aprayucchan 
donne un sens convenable, et est encore attesté en PS 3.33.3d, où les manuscrits 
sont unanimes pour cette lecture, et aussi en PS 4.28.7b devas trata trayatam 
aprayucchan «Que le divin sauveur [nous] sauve, sans s'éloigner» (en plus des 
nombreuses attestations dans d’autres textes, à commencer par le RV). 


3.13.2. $S 3.5.2 


mayi rästrarn parnamane (8x) 
mayi dhärayaä ériyam | (7°) 
ahan rästrasyabhivarge (8x) 
yujäa bhüyäsam uttarah || (8) 


En moi, [maintiens] le pouvoir, ô amulette de Parna, 
en moi, maintiens la prospérité! 

Si un pair cherche à s'emparer du pouvoir, 

puissé-je avoir le dessus! 

[Keep] royal power in me, O Parna-amulet, 

keep prosperity in me! 

If à peer tries to seize power, 

may Î come out on top! 


mayi] Or, mahi K dhäraya] Or, dhäraya K ériyarn] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, 
ériyarh Ji3 aham] Or, aho K yuja] Or, yajàä K uttarah] Or, uttara K 


$S 3.5.2 

mâyi ksatrâäm parnamane mâyi dhärayatad rayim | 

ahär rasträsyabhivargé nijé bhüuyasam uttamäh || 

«In me [maintain] dominion, O parnä-amulet, in me maintain wealth; may I in the sphere of royalty 


be familiar (?), supreme. » 


c. Pour la traduction de abhivargé, je suis Sayana qui glose avarjane 
svadhint karane «lors du détournement, de l’appropriation». abhivargd- doit 
être un dérivé de vrj- «tourner, détourner», racine qui n’est pas attestée avec 
le préverbe abht. abhivargd- est attesté encore deux fois dans lAV: 


$S 6.54.2 (PS 19.8.5) 

asmäi ksatrâm agnisomav asmâi dhärayatar rayfm | 

imârn rastrâsyabhivargé krnutär yujâ ûttaram || 

«For him, O Agni-and-Soma, maintain ye dominion, for him wealth; in the sphere of 


royalty make ye him superior to his fellow. » 


$S 11.2.4 (16.104.4) 
purästät te nâmah krnma uttaräd adharäd utä | 


abhivargäd divâs pâry antäriksäya te nâmah || 
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«We pay thee homage in front, above, also below; forth from the sphere of the sky, 


homage [be] to thine atmosphere. » 


Sayana glose cette dernière occurrence par avakasatmaka akasah «le ciel en 
tant qu’espace vide». WHITNEY suit cette glose dans toutes les occurrences, 
traduisant par «sphère». Mais l'emploi de la racine vrj- «tourner, détourner» 
et de son dérivé varga- (EWAüia sous VARJ) en védique relève souvent d’un 
contexte hostile, ou du moins se rattache à la sémantique de l’action d’écarter 
quelque chose soit loin de soi, soit loin d’autrui pour se l’approprier: part- 
vrj- «éviter» avec parivargd «exclusion»; pdra-vrj- «repousser» ; sdm-urj- 
«s'emparer violemment» avec samvargd- gain de concours». On peut aussi 
comparer le mot abhivartd, dérivé de formation identique à partir du même 
préverbe combiné avec une racine vrt- qui signifie «rouler», presque synonyme 
de vrj- «tourner», et employé dans un hymne qui concerne également une 
amulette portée par le roi: 


$S 1.29.4 

abhivarté abhibhaväh sapatnaksäyano manïh 

rästrâäya mâhyarh badhyatär sapâtnebhyah paräbhüve || 

«The over-rolling, overcoming, rival-destroying amulet be bound upon me unto royalty, 


unto the perishing of rivals.» 


Dans ce contexte de rivalité autour de la royauté, les complots pour renverser le 
pouvoir constituent un souci majeur pour celui qui le détient. Le nom abhivargd- 
représente l’action d’un rival dans l’entourage du roi qui essaie de s'emparer du 
pouvoir. L'agent de cette action est exprimé par l’instrumental yuja, et l’objet 
de l’action par le génitif rastrasya, très littéralement, «En cas de [tentative 
de] prise du pouvoir par un pair». On pourrait presque traduire le syntagme 
rastrésyabhivargé par «lors d’un coup d'état». L’occurrence du mot abhivargd- 
en $S 11.2.4, à Rudra, reste difficile à expliquer. 

d. BARRET suggère (1912, p.359) de corriger K yaja en yatha. Il est 
vrai que yatha apparaît dans 5c dans une phrase comparable, mais il est 
difficile d'expliquer le changement de -{h- en -j-. Comme l’a noté HOFFMANN 
(1982—1992, p.794), si yuja était à prendre comme complément de uttarah, on 
serait face à un emploi anormal de l’instrumental à la place de l’ablatif yujds 
attesté dans le parallèle très proche $$ 6.54.1-2/PS 19.8.4-5, citée sous c. Mais 
il n’est pas absolument nécessaire de corriger cette lecture, car l’instrumental 
se construit avec abhivarge. La version de la $S, qui a le nominatif nij6 à la 
place de yuja, donne un sens différent, mais le superlatif uftamd- corrobore 
l’idée qu’il n’y a jamais eu de comparaison avec un complément explicite dans 
cette strophe. 





348 Voir HOUBEN 2007 sur la sémantique de prd-vrj- «mettre à côté; séparer en mettant devant», 


qui ne relève pas de l’action hostile. 
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3.13.3. $S 3.5.3 


ya nidadhur vanaspatau (8) 
“väjarn deväh priyarh nidhim | (8) 
tar ma indrah sahäyusaä (8) 
mani dadhätu bhartave || (8) 


Celle que les dieux ont déposée dans l’arbre, 
ce prix de victoire, ce cher trésor, 

qu’'Indra me confère, avec la longue vie, 
cette amulette à porter sur moi. 


The one the gods deposited in the tree, 
the prize, the dear treasure, 

let Indra grant me it, with long life, 
the amulet for me to wear. 


nidadhur] Or, nididhir K lväjarn (Bh.)] vacarn Or, väjin K tan ma] K, tan ma Or 
indrah] Ek1 Ek2 Ku1i V/123 V/153, indri Ji3, indras K mani] Ek1 Ji3 Kul V/123 
V/153, manar Ek2, mamanir K dadhätu] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 [- dadätu Val, 
didhatv Ek2, dadatu K 


$S 3.5.3 

yä nidadhür vânaspâtau gûhyarh deväh priyärn manfm | 

tâm asmäbhyarh sahâyusa devâ dadatu bhärtave || 

«The dear amulet which the gods deposited hidden in the forest-tree—that let the gods give to us 
to wear, together with length of life.» 


a. À noter le jeu étymologique, absent dans la $S, entre ni-dha- «déposer» 
et son dérivé nidhi- «dépôt, trésor». 

b. Le mot väja- «prix de victoire» est souvent complément de bhr- 
«porter», au sens d’emporter le butin» ou de «remporter le prix» (voir 
PINAULT 2006, p.374-378). L'emploi de bhértu- au datif comme infinitif de la 
racine bhr-, reprend ce syntagme, et compare donc implicitement l’amulette 
de Parna à un butin de guerre ou à un prix de compétition, signe ostensible de 
la victoire sur les concurrents. 


3.13.4. $S 3.5.4. d: $S 1.35.1d, 3.5.4d, 4.10.7d, 5.28.1b, 6.110.2d, 8.5.21c, 
12.2.6d, 14.2.75b, 18.4.53d; PS 2.59.10b, 3.13.4d; KS 40.3c; MS 
2.3.4c; TB 1.2.1.19, 2.5.7.2c; AP$S 5.11.5c; Aév$S 6.12.2c; Män$S 
1.5.3.6; ApMP 2.7.26c 


somasya parnah saha ugram ägann (11) 
indrena datto varunena sakhyä | (11) 
tam aharñ bibharmi bahu rocamäno (127) 


dirghäyutväya $atasäradäya || (11) 
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Le Parna est venu, force puissante de Soma, 
donné par Indra, par l’allié Varuna. 

C’est moi qui le porte, resplendissant beaucoup, 
en vue d’une longue vie de cent automnes. 


The Parna has come, Soma’s powerful force, 
given by Indra, by Varuna the ally. 

It is I who wear it, shining greatly, 

for a hundred autumns’ long lifetime. 


agann] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, ägarnnn Ek2, [ägarnn Ja], ägam K 


— 3.13.5 


sakhyä] Or, sakhyah 


K  drghäyutväya] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, drghäyatvaya Ji3 [Va] éatasaradäyal 


Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, $atasäradäyah V/123 


$S 3.5.4 
sémasya parnäh sâha ugrâm âgann fndrena datté vârunena éistäh | 


târn bhriyäsarn 4? bahü récamäno dirghäyutväya $atâ$äradäya || 


«The parnä, Soma’s formidable power, hath come, given by Indra, governed by Varuna; may I, 


shining greatly, wear it in order to length of life for a hundred autumns. » 


a. La forme agan est ambiguë, puisqu'il peut s’agir d’un aoriste indicatif 
ou d’un injonctif: l'indicatif est plus probable étant donné qu’on le trouve dans 
la première strophe de l'hymne, où l’augment est bien visible: à...agan. 

Säyana, à propos de $$ 3.5.4, rapporte l’histoire de l’origine de l’arbre parnd 
à partir d’une feuille (aussi parnd-) de Soma, citant TS 3.5.7.1. De manière 
générale, Soma est associable à toute plante, car RV 10.97.18 fait de Soma le 
roi des plantes: 6sadhih sémarajñih «les plantes dont Soma est roi». On peut 


comparer l’association avec l’herbe küstha: 


$S 5.4.7ab(PS 19.11.3ab) 
devébhyo âdhi jaté ‘si sémasyasi sâkha hitäh | 


«From the gods art thou born; of Soma art thou set as companion. » 


On peut comparer $$S 11.5.26/PS 16.155.3 bah rocate «il brille beaucoup», dit 
de l’étudiant védique identifié au soleil, et RV 10.51.3 atirôcamana- «brillant 


extrêmement ». 


3.13.5. $S 3.5.5. b: $S 3.5.5b, 8.5.20b: PS 7.5.11d, 16.28.9b, 19.25.7b, 


20.58.9b 


a maruksat parnamanir 
mahyä aristatätaye | 
yathäham uttaro (°)säni 
mänusyaä adhi sampadah || 





Le priyasar dans la première édition de R-W. 


(8*) 
(8) 
(8*) 
(8) 
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L’amulette de Parna est montée sur moi 
pour mon invulnérabilité absolue, 

pour que moi je sois supérieur 

à l’alliance humaine. 


The Parna amulet has ascended me 
for my absolute invulnerability, 

so that I may be superior, 

above the humans’ alliance. 


märuksat| Or [tma Mal, ma raksatu K mahyä aristatataye| Or [majyä Va Jal, 
mahyäristataätaye K  (’)säni] sani Or K manusya] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, manusya 
Ji3, manusyaä K adhi] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, ‘dhi Ek2 sampadah] Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 V/153, samarpadah Ji3, sarnéatah K 


$S 3.5.5 

à märuksat parnamanfr mahyä aristatätaye | 

yâthähäm uttaro ’sany aryamnä utâ savidah || 

«The parnä-amulet hath ascended me, in order to great unharmedness, so that I may be superior 


to patron and to ally. » 


a. BHATTACHARYA imprime ma& ruksat avec une espace, choisissant donc 
l’injonctif. Mais jusqu'ici l’action de l’amulette a été exprimée par l’aoriste 
indicatif (voir la et 4a). 

d. Le mot sampdd- ne se rencontre ni dans le RV ni dans la $S, mais ailleurs 
il signifie «succès», ce qui ne convient pas ici. Si on considère le composé sous 
son aspect le plus littéral, &ce qui marche (p&d-) ensemble (sém)», le sens 
d’«alliance», ou peut-être «consensus», peut être envisagé ici, surtout si l’on 
compare l’emploi du verbe préverbé sém-pad- dans la PS, pour exprimer l’idée 
de «s’allier» : 


17.28.6d 

asuraih sampadya deväs tarh *raksanti 

«The gods, having joined forces with the Asuras, protect it» (éd. et trad. SELVA 2019, 
p.249). 


Le sens d’«alliancey pour sampdd- serait cohérent au vu du mot 
phonétiquement proche qui le remplace dans la $S, samuvid- «allié». 
BRERETON (1981, p.167) commente la version de la $S: «The samuvtd is an 
ally, even à foreign ally, to whom a person is formally committed through an 
agreement or a covenant; whereas the aryamän is an ally because he shares 
one’s way of life and a common background. As the verse makes clear, however, 
such alliances do not exclude competition. À person may still strive to be 
the more important or powerful member of an alliance». En outre, l’adjectif 
mänust- modifie souvent v#$- «clan» dans un contexte politique. Cette ligne 
fait donc probablement référence à l’accord des chefs de clan nécessaire à 
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élection de l’un d’entre eux comme roi, qui les unirait sous son autorité (voir 
PS 3.1) en les liant les uns aux autres par une alliance. Si le locuteur souhaite 
être au-dessus de l’alliance de ses confrères, ce n’est sans doute pas qu’il peut 
ou souhaite se passer de leur accord, mais plutôt qu’il en est tellement assuré 
qu’il n’a pas à s’en soucier. On se rappelle l’importance des hymnes aux 
accents politiques en vue de l’accord unanime pour un roi unique (PS 3.23, 
par exemple). 

La leçon de K samsatah résulte d’erreurs graphiques propres à l'écriture 
sarada. 


3.13.6. $SS 7.67.1; KausS 9.2, 45.17, 54.2, 57.8, 66.2; VaitS 18.4; ManB 1.6.33; 
$B 14.9.4.5; TA 1.32.1; Sänkh$S 8.10.1; A$vGS 3.6.8; HirGS 1.17.4; 


ManGS 1.3.1 
punar mait,v indriyarn (77) 
punar ätmä dravinarh brähmanam ca | (11) 
punar agnayo *dhisn.yäso (97) 
yathästhäma kalpayantäm ihaiva || (11) 


Que la force d’Indra revienne à moi, [que] re[viennent] 

mon soi, mes biens, et ma connaissance des formules. 

Qu'à nouveau les feux dhisniya, 

chacun à sa place, se disposent ici même. 

Let Indrian power come back again to me, again 

my self, my possessions, and my knowledge of formulations. 
Again let the dhisniya fires, 

each in its place, set themselves up just here. 


maitv] Or, mayitv K  ätmäal Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, äsa Ji3, ättasa K braähmanar 
ca] Ek1 Ek2 Kul V/153 K, brähmanañ ca V/123, vrähmanar K punar agnayo] Or, 
punagnyo K *dhisnyäso (Bh.)] dhrsnyäso Ek1 Kul K, dhrsniyäso Ek2 Ji3 V/123 V/153 
kalpayantaäm] Ji3 V/123, kalpantäam Ek1 Ek2 Kul V/153, Ipayantam K ihaiva] Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153, ihai iva Ji3, 1vaha K 


$S 7.67.1 

pünar maitv indriyärh pûnar ätmä drâvinarn brähmanarn ca | 

pünar agnâyo dhisnya yathasthämä kalpayantam ihâivä || 

«Again let sense come to me, again soul, property, and brâähmana (sacred knowledge) ; let the fires 


of the sacred hearth again officiate just here in their respective stations. » 


a. Cette strophe, qui dans la $S forme un hymne à elle seule, semble être 
un ajout ici, car l’emploi dans les textes parallèles ne relève pas du rituel royal. 
c. Le mot dhisn;ya-, toujours lu en trois syllabes, désigne un type de 
feu rituel du sacrifice de Soma. *dhrsnya- n'existe pas, et résulte sans doute 
de l'influence de l’adjectif dhrsnü- «audacieux», qui qualifie Indra, les dieux 
héroiques, et les armes de guerre; mais l’erreur inverse plus loin en 36.5d, 
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Or visniya pour la leçon corrigée *vrsniya, constitue peut-être une influence 
plus directe. L'erreur se reproduit plusieurs fois dans la PS: en PS 10.9.6b 
punantu ma *dhisnya [dhrsnya Or, prsnya K] devahütah «Que me purifient les 
[feux] dhisniya invoqués des dieux», le pada précédent confirme qu’il doit s’agir 
du nom d’un feu rituel particulier: punantu maäagnayo garhapatyah «Que me 
purifient les feux garhapatya». En outre, PS 10.4.10a contient le mot dhrsnü- 
dont le souvenir est à l’origine de l’erreur. En PS 1.88.3b, on trouve yan agnayo 
anvatapyanta “*dhisnyah [BHATTACHARYA imprime en soulignant la lecture 
dhrsnyah de Or et K] «à la suite desquels les feux dhisniya se sont chauffés » : 
en PS 19.50.11b ye agnayo *dhisniyaso [dhrsnyaso Or K] mayime «Ces feux 
dhisniya qui sont en moi». En PS 13.2.3a antarhita agnayo dhisnya me «Les 
feux dissimulés, mes dhisniya», Or préserve la lecture dhisnya alors que seul 
K lit dhrsnya. 


3.13.7. $S 3.5.6 


ye taksäno rathakäräh (8x) 
karmärä ye manisinah | (8) 
sarvarns tan parna randhaya- (8) 
-upastirn krnu me janam || (8) 


Ceux qui sont des charpentiers, faiseurs de chars, 
ceux qui sont des forgerons, dotés d'inspiration, 
assujettis-les tous, Ô Parna, 

rends ces gens subordonnés à moi! 

Those who are carpenters, chariot-makers, 

those who are inspired blacksmiths, 

subjugate them all, O Parna, 

make my people subordinate! 


ye] Or, yat K rathakäräh] Or, rathakärah K karmärä] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 
K, ka Ji3 ye] Ek1 Kui V/123 K, je Ek2 V/153 [Ja Vä], om. Ji3 manisinah] Or, 


manisinäh K tan] Or, tvan K janam] Or, dinär K 


$S 3.5.6 

yé dhiväno rathakärâh karmärä yé manïsfnah | 

upastin parna mâhyarñ tvarh sérvän krnv abhifto jänän || 

«They that are clever chariot-makers, that are skilful smiths—subjects to me do thou, O parnd, 


make all people round about. » 


a. La précision concernant les sujets de la subordination dans cette strophe 
laisse transparaître une inquiétude quant à la loyauté des artisans les plus liés 
à l’industrie de la guerre, c’est-à-dire ceux qui sont en charge de produire les 
chars et les armes. Le parallèle de la $S est plus cohérent, avec un adjectif 
parallèle à mantsinah au lieu de téksan-. On peut comparer la structure de la 
strophe et le sentiment exprimé ici: 
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$S 6.54.3 

säbandhué câsabandhus ca y6 asmäm abhidäsati | 

särvarñn tâm randhayasi me yâjamanaya sunvaté || 

«Whoever, both related and unrelated, assails us —every such one mayest thou make 


subject to me, the sacrificer, the soma-presser. » 


c. C’est également une plante qui effectue la subordination des ennemis 
potentiels dans le passage suivant: 


RV 10.97.23 ($S 6.15.1, PS 19.5.13) 

tvâm uttamäsy osadhe tâva vrksä üpastayah | 

üpastir astu sd ’smâkarh y6 asmär abhidâäsati || 

«Du Kraut, bist das Oberste, die Bäume sind deine Untergebenen. Der soll unser 
Untergebener sein, der uns bedroht!» (G), «You are the highest, o plant. The trees are 


your subordinates. Let him be subordinate to us, whoever assails us» (J-B). 


3.13.8. ab: seulement PS. cd: PS 3.13.7cd 


upastir astu vaié;ya (8) 
uta $üdra utar;yah | (8) 
sarvärns tan parna randhaya- (8) 
-upastin krnu me janam || 8 || 13 || (8) 


Que le producteur soit subordonné, 
et aussi l’esclave, et aussi l’Arya. 
Assujettis-les tous, Ô Parna, 

rends ces gens subordonnés à moi. 
Let the producer be subordinate, 

as well as the slave and the Arya. 
Subjugate them all, O Parna, 

make the people subordinate to me! 


utaryah] Or, utärya K vai$ya] Ek1 Ji3 Kul V/153 K, vaisyah V/123 tän] Or, tvan K 


janam] Or, dinar K 


Ek2 omet cette strophe. 

b. Normalement le vdisya est lui-même Arya, dans le sens où il appartient 
au peuple Arya, si le terme est à prendre dans ce sens: si le terme désigne un 
membre des trois castes supérieures, le vdisya y est encore inclus, aux côtés 
du brahmand- et du ksatriya-. Ces trois classes formeraient un groupe séparé 
de celui des esclaves, qui n’appartiennent pas, du moins en théorie, au peuple 
Arya. Il existe une tournure propre à l’'AV qui oppose l’esclave et l’Arya, et 
comme ici, d’autres groupes sont parfois énumérés avant: 


PS 2.32.5 ($S 19.62.1) 
priyarn ma krnu devesu priyarh rajasu ma krnu | 


priyarñh sarvasya pasyata uta $üdra utarye || 
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«Mache mich beliebt bei den Gôttern, mache bei den Kônigen mich beliebt, lieb jedem 


Betrachter, sowohl beim $üdra, als auch beim Âriya» (éd. et trad. ZEHNDER 1999, p.88). 


PS 8.6.8cd ($S 4.20.8cd) 
tenaharñ sarvarh pa$yany uta $üdram utaryam || 


«mit diesem werde ich auf jeden einzelnen schauen, sowohl $üdra als auch Arya» (éd. et 
trad. KiM 2014, p.55). 


PS 9.10.5ab 

tad id vadanty arthina uta $üdra utaryah | 

«Über das [Gift] reden diejenigen, die [den Einsatz des Giftes| bezwecken, sowohl die 
Südras als auch die Aryas» (éd. et trad. KIM 2014, p.285). 


$S 19.32.8ab (PS 11.12.8ab) 
priyäih ma darbha krnu brahmaräjanyàäbhyäm $üdräâya câryäya ca | 


«Make me, O darbhä, dear to Brahman-and-Kshatriya, both to $üdra and to Aryan.» 


3.14. POUR LA CONCEPTION D'UN FILS 


KausS 35.3 emploie cet hymne en tant que $S 3.23 dans un rite visant la 
conception d’un fils, ce qui correspond exactement au contenu. La fécondité de 
la femme est ici représentée comme celle d’une vache et de la terre cultivée. En 
2b, la pratique du tir à l’arc fournit une métaphore de la fécondation. Partout 
où l’homme géniteur apparaît, il est appelé «taureau». 


Résumé (1) Les officiants («nous») déclarent ôter à la femme la cause de 
son infertilité. (2) On souhaite la conception et l’accouchement à terme d’un 
enfant mâle. (3) On exhorte la femme à accoucher de plusieurs enfants mâles à 
la suite du présent enfant. (4) On exhorte la femme à devenir enceinte grâce au 
sperme puissant du «taureau». (5) L’officiant déclare verser une oblation pour 
la conception, et évoque le bien que mère et fils se feront mutuellement. (6) 
On demande l’aide des herbes médicinales divinisées. (7) On exhorte l’homme 
à féconder la femme de son sperme puissant. 


Métrique anustubh. On trouve une ligne aberrante d’onze syllabes sans 
cadence particulière en 5c. 


3.14.1. $S 3.23.1 


yena vehad babhüvitha (8) 
nä$ayämasi tad vayam | (8) 
idarn tad anyatra t,vad (8*) 
apa düre ni dadhmasi || (8) 


Ce par quoi tu es devenue stérile, 
nous causons la perte de cela. 
Maintenant nous le déposons ailleurs, 
bien loin de toi. 


That by which you've become infertile, 
we get rid of that. 

Now we set it down elsewhere, 

far away from you. 


idar] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, idan Ji3 anyatra] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, 
arnnyatra Ji3 [Ja Val nä$ayämasi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, näsayamaéi Ji3 


$S 3.23.1 

yéna vehäd babhüvitha na$äyämasi tât tvât | 

idäm tâd anyâtra tvâd âpa düré ni dadhmasi || 

«By what thou hast become barren, that we make disappear from thee; that now we set down 


elsewhere, far away from thee.» 
K n’a pour cette strophe que yena veha dadhmasi. 
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c. L'expression anyatra tvat se retrouve dans une strophe adressée à la 
mariée dans le rituel du mariage, attestée en RVKh 2.11.3 (à la fin du livre 5 
du RV) et répétée dans certains Grhyasütra: 


ApMP 1.4.9 à ApGS 2.5.2 (HirGS 1.19.7; JaimGS 1.20) 

mâ te grhé nisf ghôsa [RVKh ghéra] ütthäd anyâtra tvâd rudatyäls sârh visantu 

mâ tvârn vikeéy üra à vadhisthä jiväpatnt [RVKh -puträ] patiloké vi raja 

pâéyantt prajärh sumanasyâämänäm || 

«Puisse aucun bruit de toi ne s’élever dans la nuit! Que les pleureuses pénètrent ailleurs 
que chez toi. Puisses-tu ne pas frapper ta poitrine, les cheveux déliés. En tant qu’épouse 
d’un homme vivant, règne sur tous dans le monde de ton époux, en contemplant ta 


progéniture bienveillante. » 


3.14.2. RVKh 2.10.1; $S 3.23.2; ApMP 1.12.9 à ApGS 3.8.13: AévGS 1.13.6: 
HirGS 1.25.1; SänkhGS 1.19.6 


à te garbho yonim etu (8x) 
pumän bäna ivesudhim | (8) 
à viro atra jayatam (8) 
putras te da$amäs;yah || (8) 


Qu’un embryon vienne vers ta matrice, 

un mâle, comme une flèche vers le carquois. 
Qu'un héros vienne naître ici, 

ton fils, au terme de dix mois. 


Let an embryo come to your womb, 
a male, like an arrow to a quiver. 
Let a hero come to be born here, 
your son, in ten months. 


pumän] Ek1 V/123, pumäna Ek2 Ji3 Ku1 V/153 [Ja] ivesudhim] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153, yivesudhnh Ji3 atra] Ek2 Kul, ‘tra Ek1 V/123 V/153, tra Ji3 


$S 3.23.2 

â te yénim gârbha etu pûmän bâna ivesudhim | 

à viré ‘tra jäyatärn putrâs te dâ$éamäsyah || 

«Unto thy womb let a foetus come, a male one, as an arrow to à quiver; let à hero be born unto 


thee here, a ten-months’ son.» 


K n’a pour cette strophe que yat te garbho yonim etu. 

a. L'association entre la fécondation et le maniement de l’arc se retrouve 
plus loin dans ce même kanda, en PS 3.39.5. 

d. Le syntagme sous-jacent à l’épithète ddsamasya- «qui appartient 
au dixième mois — qui naîtra au terme de dix mois» est attesté en RV 
10.184.3d (répété fréquemment dans les Grhyasütra): da$amé masi sütave 
«pour accoucher au dixième mois». 
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3.14.3. $S 3.23.3; SäñnkhGS 1.19.7. ab: RVKh 2.10.3ab 


pumärsarn putrar janaya (8%) 
tam pumän anu jäyatam | (8) 
bhaväsi putränäm mata (8x) 
jatänärh janayäsi ca || (8) 


Donne naissance à un enfant mâle! 

Qu'un mâle naisse à la suite de lui. 

Tu deviendras la mère de fils, 

de ceux qui sont nés, et [de ceux que] tu engendreras. 


Give birth to a male child! 

Let a male be born after him. 

You will become the mother of sons, 

the ones already born and [the ones] to whom you will give birth. 


pumärnsar] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, pumäsarà Ji3 janaya] Or, jänaya (> janaya) 
K tar] Or, tvarn K anu] Or K, [nu Val] janayäsi] Or K, [janayasi Val] 


$S 3.23.3 

pämarsam putrâärh janaya târh pûman ânu jayatam | 

bhâväsi putrânäm mätäâ jätänäm janâyas ca yân || 

«Give birth to a male, a son; after him let a male be born; mayest thou be mother of sons, of 


those born and whom thou shalt bear.» 


d. Le yän de la $S rend explicite ce qui est sous-entendu par brachylogie 
dans la version de la PS. Voir aussi plus haut PS 3.3.3b purvan jatan utaparan 
«ceux qui sont nés avant et ceux qui naîtront plus tard». 


3.14.4. $S 3.234; RVKh 2.10.5; $äankhGS 119.10; ApMP 1.133; ApGS 
3.8.13: HirGS 1.25.1 


yäni bhadräni bijän;y (8x) 
rsabhä janayanti | (T7) 
tais t,varh putrarñh vindasva (8*) 
sa prasür dhenukä bhava || (8) 


Les belles semences que 

produisent les taureaux, 

avec celles-là, toi, obtiens un fils! 

En tant que telle, deviens une vache enceinte! 
The excellent seed that 

bulls generate, 

with that get yourself à son, you! 

As such, become à pregnant cow! 


janayanti] Or, janayati K prasür] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, prasü Ji3 
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$S 3.23.4 

yâäni bhadräni bfjäny rsabhâ janäyanti ca | 

tâis tvârn putrârh vindasva sâ prasür dhénukä bhava || 

«And what excellent seeds the bulls generate, with them do thou acquire à son; become thou a 


productive milch-cow. » 


c. Le syntagme putram vind- se rencontre encore deux fois dans la PS: 
19.42.10c tam tua putram vindasva et 20.27.3c yatha tvam putram vindasai 
«De sorte que tu obtiennes un fils». 

d. On peut comparer PS 5.37.5d putrinim imam prasvam krnotu «Let him 
make this [woman] pregnant with a son» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002, p. 132). 


3.145. $S 3.23.5; ApMP 1.13.1 à ApGS 3.8.13: HirGS 1.25.1. ab: RVKh 


2.10.2ab 
krnomi te präjäpatyam (8x) 
à garbho yonim etu te | (8) 
vindasva putrarn *näri yas tubhyar *éam asac (11%) 
cham u* tasmai t,varh bhava || (8) 


Je fais [Poblation] de Prajäpati pour toi. 

Qu'un embryon vienne vers ta matrice! 

Obtiens un fils, Ô femme, qui pour toi sera bénéfique; 
toi aussi, deviens bénéfique pour lui. 

I perform Prajäpati’s [oblation] for you. 

Let an embryo come to your wombl! 

Get yourself a son, woman, who will be weal for you, 
and for whom you will be weal. 


*nari yas (Bh.)] närt yas Or, narya K *éam asac cham u* (Bh.)] samutsasamu Ek1 V/123, 


samusatsamu Ek2 Ji3 Kul V/153, [sama asatsamu Mal], sam asakhyama K 


$S 3.23.5 

krnômi te präjäpatyäm à y6nim gârbha etu te 

vindâsva tvârn putrârh nari yâs tûbhyar $äm âsac châm u tâsmai tv4m bhâva || 

«I perform for thee the [ceremony]| of Prajäpati; let a foetus come to thy womb; acquire thou à 


son, O woman, who shall be weal for thee; weal also for him do thou become. » 


a. L’épithète prajapatyd- «ce qui relève de Prajapati» s'applique à une 
grande variété de choses dans l’AV: d’un cadeau pour un hôte reçu en $S 
9.6.28/PS 16.113.5; d’un objet sacrificiel offert dans le feu en $S 18.4.12-13/PS 
18.77.2; des êtres vivants en $S 11.5.22/PS 16.155.2; de deux sections du 
seizième livre de la $S en $S 19.23.26; du Yajamäna figuré comme le treizième 
mois intercalaire en PS 6.12.4. L'interprétation de WHITNEY selon laquelle il 
s’agit ici du nom d’un rituel est vraisemblable, et le passage suivant montre 
qu'il s’agit plus précisément d’une oblation: 
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PS 5.37.7 

yena devy aditir garbham adadhe yena praja asrjata prajapatih | 

tenaham asyai havisa juhomi yathäa pumarmsarh janayati putram || 

«The [oblation] by which the goddess Aditi became pregnant, by which Prajäpati created 
the beings, with that oblation I offer for her sake so that she will give birth to a male, a 


Son. » 


Ce passage inclut un syntagme qui définit de manière plus précise le neutre 
substantivé prajapatyd-. «Ce qui relève de Prajapati» correspond à l’acte 
cosmique qui définit Prajäpati, à savoir, «émettre les êtres» (prajah srj-). Cet 
acte cosmique est symbolisé par l’oblation, qui peut dans ce contexte être 
comparée à l’aspersion de sperme mentionnée en 7c. L’officiant cherche à créer 
une progéniture (prajä-) pour la femme en s’appropriant en quelque sorte 
l’action de Prajapati. 

c. La séquence *naäri yas ressemble à la forme de génitif/ablatif naryas lue 
en trois syllabes, d’où la leçon de K:; Or, par hypercorrection, a un -7- long 
qui suggère un nominatif. Pour la structure de la phrase, seul l’indicatif est 
vraisemblable. 

La restitution de *$am asac cham u* correspond, comme celle de *nari yas, 
au texte de la $S. L’hésitation entre le nom $4m et le préverbe sém dans Or et 
K s’explique facilement devant la forme de la racine as- «être» qui comporte 
une sifflante dentale authentique, et le premier -a- du subjonctif asat devenu 
-u s'explique par l’anticipation de $am u tasmai. Le syntagme « $dm te/nah + 
nom + $dm u + nom précédé ou suivi d’une forme de la racine as- + nom» est 
fréquemment attesté dans le RV et dans l'AV (RV 7.35.2, 7, 8, 12-—$S 19.10.2, 
7, 8; $S 19.11.1—PS 12.16.2,7,8, 12.17.1; PS 18.49; $S 1.6.4, 14.1.40, 19.9.9), 
par exemple RV 7.35.2a $dm no bhägah $ém u nah $émso astu «Que la fortune 
nous {soit] bénéfique, et que la louange nous soit bénéfique». La variante de 
ce syntagme attestée dans notre passage s’écarte du modèle par l’introduction 
d’une forme de as- dans la première partie du syntagme, et par une forme de 
bhü- dans la seconde. 


3.14.6. $S 3.23.6 


yäsäm pitä parjan;yo (8x) 
bhümir mätäa babhüva | (T7) 
tas tva putravidyaya (8%) 
devih prävant,v osadhïh || (8) 


Elles dont le père est Parjanya 

et la mère est la terre, 

que celles-là t’aident à obtenir un fils, 
ces déesses, les herbes. 


Those whose father is Parjanya 
and whose mother is the earth, 
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let them, the divine herbs, 
help you get a son. 


parjanyo| Or K, [paryanyo Väl] putravidyäya] Or K, [putrarnvidyäya Ma, putravidyaya Val] 


$S 3.23.6 

yâsam dyâuh pitä prthivi matä samudré mülarh virädhärn babhüva 

tâs tva putravidyäya dâivih prâvantv ésadhayah || 

«The plants of which heaven has been the father, earth the mother, ocean the root—let those 


herbs of the gods favor thee, in order to acquisition of a son.» 


a. Normalement, comme dans le parallèle de la $$, les parents des herbes 
sont simplement le ciel et la terre (voir aussi PS 3.7.2 et 3.21.1), mais ici le 
père est Parjanya, dieu de l'orage. Sa pluie est la semence qui féconde la terre, 
produisant ainsi les plantes (voir RV 5.83). 


3.14.7. seulement PS 


yas te yonim ud ingayäd (8) 
rsabho retasä saha | (8) 
sa ta à siñcatu prajäm (8) 
dirghäyum $atasäradäm || 7 || 14 || (8) 


Celui qui secouera ta matrice, 

le taureau avec son sperme, 

qu’il émette ici, pour toi, une progéniture 

qui aura une vie longue de cent automnes. 

The one who will shake your womb, 

the bull with his semen, 

for you let him pour out progeny here 

that will have a lifetime a hundred autumns’ long. 


ingayad] Or, ingaya K rsabho] Or, vrsabho K ta a] Or, ta K siñcatu] Or, {[siñcantu 
Ja Väl], suncatu K drghäyu] Or, dirghäyos K [Bar. -yué| 


a. Le thème de présent ingdya- «mettre en branle» apparaît dans des 
contextes liés à la naissance dans le RV, mais pour désigner les mouvements 
de l’enfant dans le ventre de la mère: 


RV 5.78.7 

yâthä vâtah puskarfnnn samingâyati sarvâtah | 

evä te gârbha ejatu nirâitu dâ$amasyah || 

«Wie der Wind allerwärts den Lotusteich bewegt, so soll sich deine Leïbesfrucht regen, 
sie soll zehn Monate alt herauskommen» (G), «As the wind sways a lotus-pond in every 


direction, so let your unborn child stir. Let him in his tenth month come out» (J-B). 
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On rencontre le verbe préverbé üd-ing- dans une strophe pour la fécondation 
de la terre: 


RV 4.57.4-5 

$unäârn vähäh $unärn nârah $unärh krsatu lângalam | 

$unäârñ varaträ badhyantärn $unâm âsträam üd iñngaya || 4 || 

$ûnästräv imârn vâcarn jusethärn y4d divi cakrâthuh pâyah | 

ténemâm üpa sificatam || 5 || 

«4. Zum Glück seien die Zugtiere, zum Glück die Männer. Zum Glück soll der Plug die 
Furche ziehen. Zum Glück sollen die Riemen befestigt werden. Zum Glück schwinge die 
Gerte! 

5. $una und ira! Habt an dieser Rede Gefallen! Das Na$, das ihr im Himmel bereitet 
habt, mit dem besprengt diese (Erde)!» (G). 

«4. Prosperity (be) the draft-animals, prosperity the superior men; for prosperity let the 
plow till. For prosperity let the straps be bound; for prosperity brandish the goad. 

5. O Prosperity and Plow, take pleasure in this speech here. When you have made milk 
in heaven, with it besprinkle this (earth) here» (J-B). 


b. Voici un autre passage où l’homme qui rend une femme enceinte est 
qualifié de «taureau » : 


$S 14.2.14 (PS 18.8.5) 

ätmanvâty urväârä nâriyäm âgan tâsyäm naro vapata bijam asyäm | 

sa vah prajärñ janayad vaksänäbhyo bfbhratr dugdhäm rsabhäsya rétah | | 

«[As] à soulful cultivated field hath this woman come; in her here, O men, scatter ye 
seed; she shall give birth to progeny for you from her belly, bearing the exuded sperm of 


the male. » 


d. Cette formule est attestée au datif dans l’hymne précédent, en PS 
3.13.4d. 


3.15. CONTRE LE POISON, AVEC DES MOTTES DE TERRE 


Cet hymne n’a pas de parallèle exact, mais est très similaire à PS 6.7, étudié 
en détail dans GRIFFITHS 2009, p.88-97. Comme PS 6.7, il doit accompagner 
la pratique médicale consistant à faire vomir une victime d’empoisonnement en 
lui faisant avaler des mottes de terre. Voir sous 6b pour un passage du KausS 
qui décrit cette pratique. 

L’hymne est bâti sur une suite de références mythiques. Comme GRIFFITHS 
(2009, p.90), je reproduis le résumé du mythe en question par KUIPER (1970, 
p.102): «In most versions it is said that the Creator god, Prajäpati, while 
roaming over the waters in the shape of the wind, sees the Earth and dives 
into the Waters in the shape of a boar. As such he brings the first beginning of 
the earth to the surface». Voici un passage examiné par KUIPER qui présente 
beaucoup de vocabulaire en commun avec notre strophe: 


TS 5.6.4.2-3 

âpo vâ idâm âgre saliläm [comparer ici la strophe 4] äsit, sâ prajäpatih puskaraparné 
[comparer les strophes 2-3] vâto [comparer la strophe 1] bhütd ’leläyat, sah pratisthärn 
nâvindata, sâ etäd apârñ kuläyam [comparer la strophe 4] apaéyat, tâsminn agnfm 
acinuta, tâd iyâm abhavat, tâto vâi sâ prâty atisthat. 

«Waters were the world at first, the moving ocean; Prajapati, becoming wind, rocked 
about on a lotus leaf; he could find no support; he saw that nest of the waters, on it he 
piled the fire, that became this (earth), then indeed did he find support» (trad. KEITH 
1914, p.458). 


J'ajoute un autre passage de la TS qui mentionne Prajapati en tant que vent 
et en tant que sanglier: 


TS 7.1.5.1 

âpo vâ idâm âgre salilâm äsit. tâsmin prajäpatir vayür bhütvâcarat. s4 imâm apaéyat, 
târn varähé bhütväharat. 

«This was in the beginning the waters, the ocean. In it Prajapati becoming the wind 


moved. He saw her, and becoming a boar he seized her» (trad. KEITH 1914, p.560). 


Dans l’hymne étudié ici, les premiers hémistiches dans les strophes 1 à 4 
s'adressent à la terre; le second hémistiche est un refrain qui réitère l’action 
rituelle du locuteur, celle de creuser la terre pour en extraire l’antidote au 
poison, les mottes à faire avaler. Les strophes 5 et 6 abandonnent les références 
mythiques et se concentrent sur l’action de creuser. 


Résumé (1) Le vent en tant que taureau épouse la terre dans la mer. (2) 
Le sanglier creuse la terre sur un lotus. (3) Aditi sème la terre sur un lotus. 
(4) Le nid de la terre est dans la mer. (5) Les mottes de terre sont extraites à 
différents niveaux de profondeur. (6) On déclare être en possession des mottes 
de terre et ainsi disposer pleinement de leur pouvoir curatif. 


Métrique anustubh. 


288 


289 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.15.1 


8.15.1. ab: PS 19.40.13ab. cd: PS 6.7.4-6cd 


yärn tva vato ,varayad (8x) 
ärdranäbhä maharsabhah | (8) 
tasyäs te viévadhäyaso (8) 
visadüsanam ud bhare || (8) 


Toi que le vent a choisie [pour épouse], 

en grand taureau dans [ton] nombril mouillé [la mer], 
de toi que voici, qui nourris tout, 

j'extrais le destructeur du poison. 


Vou whom the wind chose [to wed|], 

as à great bull in [your] wet navel [the seal, 
from you here, all-nourishing, 

TI bring up the poison-destroyer. 


varayad] Ek2 Ji3 V/123 V/153, vareyad Ek1 Kul, varaya K ärdra] Ek1 V/123, ädra Ek2 
Ji3 Ku1 V/153 [Ja Mal, räridra K tasyäs] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, stasyas Ji3 
ud] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, ad Kul 


a. Le vent et le taureau (—le sanglier, varähd-) mentionnés ici sont des 
formes prises par le dieu Prajäpati à différents moments du mythe cité dans 
l'introduction. L'idée du sanglier en tant que taureau semble reprendre le thème 
de la fécondation de l’hymne précédent; les connotations nuptiales du verbe 
avarayat vont dans le même sens. 

Il n’est pas fait mention d’un thème de présent *varaya- dans EWAïia (ni 
sous VAR! ni sous VAR?), ni dans JAMISON 1983, ni dans JOACHIM 1978. 
Comme le note KULIKOV (2012, p.250-252), bien que *varaya- ait été posé 
comme thème de causatif duquel serait issu le thème de passif prd-varyar, 
l'expression active qui est à la base de ce passif ne peut pas être un causatif, 
mais plutôt un «quasi-dénominatif» issu de pravard-, donc pré-vur- «accomplir 
le pravar (action rituelle) ». 

Quant à varaya-, sans préverbe, ce thème apparaît dans les Grhyasütra dans 
le contexte du choix de l'épouse: $SäñnkhGS kanyam varayanti «They ask the 
girl in marriage» (trad. OLDENBERG 1886, p.21), BaudhGS 3.16.13 gaurim 
va varayet kanyam nüam va «Il doit choisir une vierge blanche ou noire». 
La leçon de deux manuscrits, vareyad, témoigne de l’hésitation avec le thème 
vareya- «présenter sa demande de mariage», attesté en RV 10.27.11d yd im 
véhäte yé 1m va vareyäat «der sie heiraten oder der sie freien wird?» (G), «the 
one who marries her or the one who woos her?» (J-B). Au vu de ces données, 
je propose de voir en varaya- une formation liée au le mot vard- «prétendant», 
analogique et synonyme du thème vareya-. 

Le parallèle en PS 19.40.13ab lit ’varayad dans l'édition de BHATTA- 
CHARYA, ce qui donne une cadence correcte, mais cette formation en -dya- sur 
vr- «couvrir» n’est attestée qu’au sens d'empêcher» (voir JAMISON 1983, 
p-98), sens qui ne convient pas ici. 
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b. Le composé bahuvrihi ardranabhi n’est pas attesté ailleurs. Le locatif 
ancien näbha, de näbhi- «nombril, origine», figure de nombreuses fois avec 
prthivyäh «de la terre» (RV 8x: 1.143.4, 2.3.7, 3.5.9, 3.29.4, 9.72.7, 9.82.8, 
9.86.8, 10.1.6: $S 7.62.1, et à côté du locatif classique näbhau en 10.8.34 
et 18.3.40; PS 3x: 3.15.1, 19.40.13, 20.9.6); le concept du «nombril de la 
terre» est donc bien établi. Une épithète de la terre au nombril mouillé» 
serait logique ici, mais il faudrait restituer *ardranabhim à l’accusatif comme 
épithète de tva «toi». L’anusvara final pourrait facilement disparaître devant 
le -m- initial du mot suivant, mais le -&- long est incontestable, et le dérivé 
thématique féminin *ardranabha- est improbable à ce stade de la langue. On 
peut néanmoins mentionner les épithètes classiques de Visnu «au nombril de 
lotus»: abjanabha-, padmanabha-, et possiblement, pour le védique, la forme 
navanäbham en RVKHh 4.11.7. 

La terre est submergée dans la mer dans le mythe, mais il n’est pas 
nécessaire de voir en ardranabha une épithète de celle-ci. Les locatifs à la place 
de äardranabha dans des passages comparables dans la PS désignent la mer 
elle-même: 


PS 6.7.1cd 
suparnah pary avapaéyat samudre bhümim avrtam || 


«L’aigle a épié la terre cachée dans la mer.» 


PS 6.7.2ab 
var suparnah paryapasyad antar mahaty arnave | 


«[La terre] que l’aigle a épiée dans les grands flots.» 


Le «nombril mouillé» désigne l’origine aquatique de la terre dans ce mythe, 
dans le sens qu’elle à été tirée hors de la mer primordiale par le sanglier qui a 
«creusé» dans les eaux. En $$ 7.62.1/PS 20.9.6, le feu, Agni, est «caché dans 
le nombril, sur la terre»: ayäm agnih...näbha prthivyäm nthitah. C’est sans 
doute une manière de faire référence à Agni dans les eaux (voir plus haut PS 
3.12.1, par exemple). Voir en outre KUIPER 1970, p.103, sur les ärdrä y6nayah 
«matrices humides» d’Agni dans le contexte de ce mythe de la terre. Le mot 
yOni- «matrice, lieu d’origine» peut être considéré comme un synonyme de 
näbhi-. La terre est appelée «la matrice de la mer» dans le passage suivant de 
la PS, qui raconte le même récit mythique que celui dont il est question: 


PS 9.11.13-14 

mahïn yonir samudrasyanvavindan rtayavah | 

tar deva guhyam asmarñ samudrac cid ud abharan || 13 || 

samudrac cid udabhrtya tam u puskara à dadhuh | 

asyah prthivya devyas caksur aka$yam asi visadüsanam || 14 || 

«13. The gods, followers of order, found out the great womb of the ocean: they brought 
it up from the ocean, [where it was] residing in secret. 


14. Having brought it up from the ocean, they placed it on a lotus: of this Goddess 
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Earth, you are the atmospheric (?) eye [cf. also PS 3.28.5, A.G.] that spoils poison» 
(trad. GRIFFITHS 2009, p.92). 


La terre était donc cachée dans le Knombril humide» qu'était la mer; le sanglier 
l’a «creusée» et posée sur un lotus. Qu’ardrd- puisse s'appliquer à la mer va 
de soi: RV 1.116.4c samudrdsya dhänvan ardräsya paré «an den Strand des 
Meeres, an das Ufer des Nasses» (G), «(you carried him) on the wasteland of 
the sea, at the far shore of the watery (sea)» (J-B). 


3.15.2. seulement PS 


yän tva varäho akhanad (8x) 
ekasminn adhi puskare (...) || (8) 


Toi que le sanglier a creusée 
sur le lotus unique. 


You whom the boar dug up 
on the only lotus. 


yä] Or, yäs K akhanad] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, ’khanad V/123 [Ma], sanad K 


a. Sur le sanglier et sa connexion avec le dieu Visnu, voir la discussion dans 
GRIFFITHS 2009, p.90-91. 

b. Quant au lotus, voir le passage de la TS cité dans l’introduction, et la 
description plus linéaire en PS 9.11.14 citée sous 1b. 

c. Les manuscrits omettent le second hémistiche, qui constitue le refrain 
jusqu’à la strophe 4. 


3.15.3. seulement PS 


yann t,vaditir avapad (8x) 
bijaväpam adhi puskare (...) || (94) 


Toi qu'Aditi a semée sur le lotus, 
[toi] en qui on sème les graines... 


You whom Aditi sowed on the lotus, 
[you] in whom seeds are sown.. 


avapad] Or K, [apapad Ja Ma, apavad > apapad Val] 


a. Pour autant que je sache, la déesse Aditi ne joue aucun rôle dans ce 
mythe. Aditi est elle-même identifiée parfois à la terre comme déesse mère: 
voir PS 16.50.10a bhüumir mataditir no janitram «Notre mère est la terre, 
notre génératrice est Aditi». Il semble que cette strophe se concentre sur la 
fécondité de la terre comme source des plantes nourrissantes et médicinales, 
plutôt que sur le récit mythique, qui n’est rappelé que par la mention du lotus 
de la strophe précédente. La personne qui sème la terre serait plutôt le ciel 
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masculin qui pleut sur la terre et la féconde, mais Aditi est aussi identifiée au 
ciel depuis le RV: 1.89.10a dditir dydur dditir antäriksam «Le ciel est Aditi, 
l’espace intermédiaire est Aditi». Elle est en outre généralement présente dans 
le contexte de la fécondation: 


PS 6.10.3 

karkya vonirh samanaso ’bhi gavah prajam dhitsanto vrsanas caranti | 

sa na aitv aditir vi$varupabhi krandanti bhuvanany enam || 

«The bulls single-mindedly [shout] at the womb of the white cow, the studs are always 
eager to produce offspring. Let her come to us as glittering Aditi. The creatures are 
lowing at her» (éd. et trad. GRIFFITHS 2009, p.123). 


Voir aussi PS 5.37.7a (hymne pour la conception comparable à PS 3.14) 
yena devy aditir garbham adadhe «Ce par quoi la divine Aditi est devenue 
enceinte». Curieusement, Aditi est aussi le sujet du verbe vap- «raser» dans 
un hymne pour le rite de tonsure: PS 19.17.15a/$S 6.68.2a aditih $maéru 
vapatu «Qu’Aditi rase la barbe». 

b. Le mot bijavap- est un hapax, et le second membre väp- l’est aussi, 
mais le syntagme bjam vap- «semer la semence» est bien attesté dès le RV. Il 
existe un mot comparable, baïjavapi-, attesté en MS 1.4.7 (tà bdijavapayo vidäm 
akran) et en Ap$S 24.8.14 (nom propre d’un groupe de personnes). Je traduis 
bijavap- par «en qui on sème des graines», selon le syntagme correspondant 
attesté en RV 10.85.37b (au sujet de l'épouse): yésyäm bijam manusyà vépanti 
«in die die Menschen den Samen säen» (G), «(she) in whom humans scatter 
their seed» (J-B). 

Le sens de cette strophe est énigmatique, mais devient compréhensible si on 
la compare à la strophe précédente, car les deux jouent sur des références à deux 
niveaux, mythique et rituel. En 15.2, le sanglier creuse pour trouver la terre, 
tandis que l’homme creuse dans la terre pour trouver les mottes employées dans 
le remède; ici Aditi &sème» la terre dans le lotus (—elle la place sur un lotus), 
tandis que l’homme sème des graines dans la terre pour obtenir des fruits. 


3.15.4. PS 6.7.5. b: PS 3.3.4b, 6.7.2b,5b, 16.85.2b,6b; $S 3.6.3b, 11.8.2b,6b; 
VS 23.63b; Ap$S 10.9.5b; Sañnkh$S 16.7.1b 


yasyäh kuläyam salile (8x) 
antar mahat;y arnave || (8) 
tasyaäs te viévadhäyaso (8) 
visadüsanam ud bhare || (8) 


Toi dont le nid est dans l’élément salé, 
dans les grands flots. de toi que voici, qui nourris tout, 
j'extrais le destructeur du poison. 


Vou whose nest is in the salty [seal, 
inside the great wave. from you here, all-nourishing, 
TI bring up the poison-destroyer. 
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antar] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, ‘ntar V/123 [Mal tasyäs] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 K, stasyäs Ji3  ud bhare] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, om. V/123 V/153 [Mal] 


a. Sur le nid, voir l'introduction et GRIFFITHS 2009, p.93-4. Prajapati place 
le feu du culte sur le «nid», un endroit stable au milieu des eaux, qui est sans 
doute identique dans sa fonction au lotus des strophes précédentes. Ce nid 
devient la terre. 


3.15.5. seulement PS 


ut te bhara uttamaya (8x) 
adhamäyäs ta ud bhare | (8) 
un madhyamän madhyame tad (8x) 
visadüsanam ud bhare || (8) 


J’extrais de toi, en ton sommet, 

en ton point le plus bas, de toi j’extrais, 
j'extrais cela du point le plus médian au milieu, 
j'extrais le destructeur du poison. 

I bring [it] up from you at your highest point, 
up from you at your lowest point, 

up from the midmost point in the middle, 

this poison-destroyer I bring up. 


bhara] Or, bharad K ta ud] Or, tüd K un madhyamän] Or, anu madhyàa K tad] Or, 
tava K ud bhare] Ek1 Ek2 Kul Ji3 K, om. V/123 V/153 [Mal 


a. Les mottes sont sans doute extraites à différents niveaux de profondeur 
dans le sol, mais l'expression stylistique ici doit aussi représenter la totalité de 
l’action, comme on le voit dans la strophe suivante, ainsi que dans le passage 
suivant : 


$S 5.13.2 

yât ta âpodakarn visâm tât ta etâsv agrabham 

grhnâmi te madhyamäâm uttamär râsam utâvamäâm bhiyâsa nesad äâd u te || 

«What waterless poison is thine, that of thine have I seized in these; I seize thy midmost, 


thine upmost juice; also may thy lowest then disappear for fright. » 


c. La tournure répétitive ici, si on tient compte du fait que madhyamd- est 
originellement analogue à un superlatif, est similaire à celle de tavdsas téviyas- 
«plus fort que le fort» (RV 6.20.3, 7.100.3, 10.83.3, et RV 2.33.3 tavdstamas 
taväsam «le plus fort des forts»). 


3.15.6. seulement PS 


agrabharñ sam agrabham (77) 
ubhäv antau sam agrabham | (8) 
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diva ca prthiviyas ca 
visadüsanam ud bhare || 6 || 15 || anuvaka 3 || 


J’ai saisi, j'ai saisi ensemble, 

j'ai saisi ensemble les deux extrémités, 
du ciel et de la terre, 

j'extrais le destructeur du poison. 


T have grasped, l’ve grasped together, 
both ends have I grasped together. 
From the sky and from the earth, 

TI bring up the poison-destroyer. 


agrabhar] Or, om. K prthivyäs| Or, prthivyäs > vis K 


(8x) 
(8) 
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a. On saisit la totalité de la motte de terre, et aussi la totalité de l’univers, 
pour s’approprier de leur puissance. Dans le parallèle PS 6.7.7d, on saisit plutôt 
des noms (voir plus haut PS 3.9.7): aham namaäni jagrabha «I have seized the 
names» (GRIFFITHS 2009, p.95). La progression du premier hémistiche, où des 
éléments sont successivement ajoutés au même élément de base, rappelle la 


progression des noms des destructrices du poison en PS 3.9.6a. 


b. Les deux extrémités pourraient désigner les deux flèches avec lesquelles 
on remue la préparation à faire avaler par la victime d’empoisonnement : 


KausS 28.3 


sarhpatavaty udapatra ürdhva-phalabhyam digdhäbhyar mantham 


rayidhäranapindan anvrcar prakirya chardayate | | 


«In the water-vessel with the remnants of clarified butter, having stirred the mantha by 
means of two arrows (whose points) have been smeared with poison and whose points 
are upwards, (and then) having broken (into that mantha) lumps of earth, after the 


recitation of every verse, (he) makes (the patient) vomit (by making him drink that 


mantha)» (trad. BAHULKAR 1994, p. 152-156). 


Voir aussi KausS 25.7, 31.26, 32.6-7. 


Fin de la troisième section du livre 3. 


upamathya 


3.16. CONTRE LE SERPENT, AVEC PAIDVA 


Cet hymne figure uniquement dans la PS. Il commence par trois courtes 
formules en prose, qui évoquent trois ennemis du serpent: le cheval Paidva, 
Soma, et enfin la formule efficace qui n’est autre que le présent hymne. Dans 
la seconde moitié de l’hymne, métrique cette fois, il est nécessaire de garder 
à l’esprit l’arrière-plan mythique du combat d’Indra contre Vrtra et Vala si 
l’on veut comprendre le sens des phrases elliptiques. Certaines parties sont 
très denses et énigmatiques, avec des changements de personne soudains. 
Parfois, une série de formes verbales à la même personne doit être comprise en 
sous-entendant des sujets différents même si pas marqués. Le poète joue sur les 
attentes de l’auditoire pour brouiller les sujets des diverses actions exprimées, 
dans le but de faire du serpent l’auteur de sa propre destruction. La figure de 
Paidva ouvre et clôt l'hymne. 


Résumé (1) On s'adresse à Paidva. (2) On s'adresse au serpent ennemi de 
Soma. (3) On s’adresse au serpent ennemi de la formule. (4) La formule permet 
de transformer le serpent en Indra, et de le forcer ainsi à tuer son propre aïeul 
Vrtra, ce qui entraîne l'impossibilité pour les serpents d’exister dans le futur. 
(5) La formule permet de détruire le serpent et de le vider de tout venin efficace. 
(6) Prise de parole du cheval Paidva qui s'adresse au serpent et contre-attaque. 


Métrique Strophes 1 à 3 en prose, 4 à 6 anustubh. 


3.16.1. seulement PS 
paidvo (’}si prtanäyuh svahä || CP) 


Tu es Paidva le combatif, salut! 
You are Paidva the battle-seeker, hail! 


(}si] si (Bh.) Or K prtanäyuh] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, prtanäya Ji3, prtanayu K 


a. Le dérivé paidud- «appartenant à Pedu» apparaît deux fois dans le RV 
(1.116.6, 9.88.4); c’est le nom d’un cheval tueur de serpents donné à Pedu par 
les A$vin. Pour un résumé de son rôle dans le RV avec références aux passages 
concernés, voir MACDONELL 1897, p.149. Le mythe est raconté brièvement dans 
la première occurrence: 


RV 1.116.6 

yäm aévina dadâthuh évetäm âévam aghâäéväya $âévad ft svasti 

tâd värn däträm mâhi krrtényam bhüt paidvé väjt sâdam fd dhâvyo aryäh || 

«Das weiïke Rofk, daf ihr Aévin dem Schlechtberittenen gabt—ein dauerndes Glück— 
dies euer grokes Geschenk ist zu rühmen, das Pedurof ist für einen hohen Herrn stets 
anzurufen» (G), «O Aévins, the white horse that you gave to (Pedu), whose horse was 
bad, to be everlasting well-being (for him)—that great gift of yours is to be famed. The 


racehorse of Pedu is ever to be called upon by the stranger» (J-B). 
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Pour l’occurrence de RV 9.88.4, voir sous la strophe 2. 

Toutes les occurrences de paidvud- dans la $$ figurent dans un seul hymne 
contre le poison, $S 10.4 (—PS 16.15-17). BAHULKAR (2014) à examiné cet 
hymne dans sa conférence «From Myth to Ritual: The Horse of Pedu and the 
Remedy for Removing Snake’s Poison», et a avancé la possibilité d’un arrière- 
plan mythique reliant le soleil, les A$vin, Soma et Indra. BAHULKAR propose 
qu'Indra et Paidva sont assimilés l’un à l’autre, et note qu’en PS 16.16.7, paidvd- 
remplace le mot #ndra- du parallèle $S 10.4.17. De même, ici en PS 3.16.4, 
quelqu’un qui n’est pas nommé portera atteinte à l'embryon du serpent. Étant 
donné le rôle de Paidva dans l’hymne, il doit s’agir de ce même cheval, mais la 
phraséologie suggère aussi Indra. Il est possible que le fait de ne pas nommer 
le sujet serve à maintenir cette identification implicite entre Paidva et Indra. 

Dans la PS, on trouve encore quelques attestations du mot paidvd- sans 
parallèle, toujours dans des hymnes contre le poison (PS 8.7.7, 13.3.9, 13.4.3, 
4, 6): 


PS 8.7.7ab, f 

sahah säkarñn paidvenogrena vacasa mama | 

tan sarvärh arasärh akah || 

«Die Kraft hat zusammen mit Paidva, von meinem gewaltigen Wort begleitet….all diese 
[Schlangen] hat die Kraft unschädlich gemacht» (éd. et trad. KiM 2014, p. 55-56). 


PS 13.3.9 est une variation de $S 10.4.7/PS 16.15.7. En PS 13.4, Paidva reçoit 
lPépithète surprenante de a$vamatar- «mère des chevaux» (le mot paidva- est 
clairement masculin): 


PS 13.4.4ab 
vada paidvo ’$vamata krandenähin apavapat | 


«Quand Paidva, mère des chevaux, a dissipé les serpents de son hennissement. » 


Sur trente occurrences de svahä dans le RV, une seule figure en fin de pada, en 
RV 3.32.15a. Par contre, cette interjection est courante dans l’AV, par exemple 
en $S 5.26, hymne qui lui aussi a la particularité d’être partiellement non 
métrique, avec svaha dans chacune des douze strophes, la plupart du temps 
en fin de pada ou de ligne. Voir aussi les «Prosaformel» de PS 2.29 et 2.43-51 
(titre adopté dans l'édition de ZEHNDER 1999). 


3.16.2. seulement PS 

somam ahimsih somahimsito (’)si svaha |] CP) 
Tu as blessé le Soma, tu es blessé par le Soma, salut ! 
You hurt Soma, you are hurt by Soma, hail! 


somam] Or, soma K ahisih] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, ahnnsnh Ji3, himsis K 
hisito] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, hisito Ji3 (}si] si Or K 
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a. On ne s'adresse vraisemblablement plus à Paidva ici, mais au serpent 
ou à son venin. {Soma» doit être une manière de désigner à la fois Paidva et 
Indra, car Soma leur est comparé dans le RV: 


RV 9.88.4 

fndro nâ y6 mahä kärmäni câkrir hantä vrtränam asi soma pürbhit | 

paidvé nâ hf tvâäm âhinämnärn hantâ viévasyäsi soma dâsyoh || 

«Wie Indra, der ein Vollbringer groker Taten, bist du der Tôter der Feinde, der 
Burgenbrecher, Soma. Wie das Paidva(rof) bist du ja ein Tôter all dessen, was Schlange 
heift, du bist ein Tôter jedes Dasyu, o Soma» (G), « Vou, who like Indra are a doer of 
great deeds, are a stronghold-splitting smiter of obstacles, Soma. Because, like Pedu’s 
(horse), (you are the smiter) of those with serpents’ names, you are the smiter of every 
Dasyu, Soma» (J-B). 


L'attaque et la contre-attaque décrites évoquent l’idée d’un combat entre le 
cheval Paidva et le serpent, mais la présence du mot Soma transpose le combat 
entre deux animaux en un combat entre deux substances: l’antidote végétal 
contre le venin. Soma est invoqué conjointement avec l’emploi de plantes 
médicinales (voir plus haut PS 3.13.4a), et les plantes qui servent d’antidote 
contre le venin peuvent être assimilées au cheval mythique Paidva sur la base 
de leur pouvoir commun contre les serpents. Le nom paidva- s'emploie au 
neutre pour désigner l’antidote végétal contre le poison en KausS 32.20-21, 
qui fait usage de $S 10.4, le seul hymne de la $S où Paidva apparaît. Il y est 
prescrit d'insérer du «paidvam» broyé dans la narine droite du patient (32.21). 
Le nom du cheval devient dans le rituel le nom d’une substance également 
utile contre le venin de serpent. 


3.16.3. seulement PS 
brähmanam ahimsir brahmahimsito (’)si svaha |] CP) 
Tu as blessé celui qui connaît la formule, tu es blessé par la formule, salut ! 
You hurt the formula-knower, you are hurt by the formula, haiïl! 
brähmanam] Or, vrahmanam K brahma] Ek1 Ji3 V/123 V/153 K, bahmana Ek2, 


brahmama Kul, vrahma K (}si] si (Bh.) Or K 


a. Comme dans la strophe précédente, il y a ici un jeu de mots: le brahmane, 
connaisseur des formules, peut être la victime du venin de serpent, mais il saura 
par la formule détruire ce venin. 


3.16.4. seulement PS 


näbhüd ahir bhrünam ärad (8%) 
ahir adrim arasävadhit | (94) 
visasya brahmanäm äsit (8x) 
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tato jvan na moksase || (8) 


Le serpent n’est pas advenu. [Il] a attaqué le fœtus. 
Le serpent a frappé la pierre, les [poisons| sans suc. 
[1] appartenait aux formules contre le poison — 

tu n’espères pas t’échapper vivant de cela. 


The snake has not come into being. It has attacked the fetus. 
The snake has struck the mountain, the sapless [poisons|. 

It belonged to the formulas against poison — 

you have no hope of escaping alive from that. 


ahir] Or K, [ahi Mal] bhrünam] Or K, [bhrinnam Väl ärad] Or, äanm K adrim] Ek1 
Ek2 Kui V/123 V/153, adrim Ji3, agnim K arasävadhit] Or, arasävadhr K jivanl] 
V/153 K, jivan Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 


Voir l’analyse de cette strophe plus haut, chapitre 11.5.2.8. 

a. Le syntagme bhründm r- «atteindre l’embryon/le fœtus» est ailleurs 
employé à propos d’une attaque contre un fœtus. À l’aoriste dans notre strophe, 
la racine 7- se retrouve au participe parfait féminin arûsi- en RV 10.155.2b, 
hymne dirigé contre le démon femelle Sadänuvaä: sérva bhrünäny äarüst «die 
alle Leibesfrüchte beschädigt hat» (G), «having assailed all fetuses» (J-B). On 
rencontre la même expression avec le thème de causatif arpaya-: sur ce causatif, 
voir ZEHNDER 1999, p.184, au sujet de PS 2.85.1cd amum bhrüunany arpaya 
svayam pasam ny ayati «Fais que “X” s’attaque à [ses propres] fœtus! Il vient 
se faire ligoter de lui-même» (ZEHNDER «lass den N.N. (seine eigene) Brut 
treffen»). Il y a encore deux occurrences de arpaya- dans la PS: PS 17.14.4ef 
sadanva brahmanas pate paro bhrünäny arpaya «Ô maître de la formule, fais 
que les Sädanuvä s’attaquent ailleurs aux fœtus». SELVA (2019, p.79) traduit 
différemment: &O Brahmanaspati, pierce the Sadänuväs [to drive them awayl 
away from the embryos», mais PS 2.85.1c montre clairement la construction 
du syntagme avec causatif et double accusatif. L'emploi de l’adverbe paras «au 
loin, ailleurs» est une manière de souhaiter que les démones s’attaquent aux 
fœtus d'autrui plutôt que ceux du locuteur. Voir la dernière occurrence PS 
19.39.9cd sapatntm brahmanas pate paro bhränäny arpaya «Ô maître de la 
formule, fais que la rivale s'attaque ailleurs aux fœtus». Ce syntagme n’est pas 
attesté dans la $$. 

c. BHATTACHARYA note la suggestion de son père Durgamohan BHATTA- 
CHARYYA qui proposait de lire brahma namasit «le nom du poison était la 
formule» ou bien «il était nommément/de fait (näma adverbe) une formule 
contre le poison» ; la cérébralisation serait une ancienne erreur commune aux 
deux branches manuscrites. Cette solution donne un sens qui participe du même 
genre de renversement des attentes et qui peut être comparée à RV 10.97.9a 
skrtir näma vo matä «Votre mère est “guérisseuse” de nom», mais je préfère 
laisser intact le génitif pluriel neutre de brahmän- «formule», parce que la 
phrase a un sens si l’on considère que le sujet est le serpent comme dans le 
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premier hémistiche. En outre, il n’y a aucune occurrence du syntagme namasit 
dans le corpus védique, tandis que le syntagme «génitif en -anam + astt est 
bien attesté dans le $B (1.5.9.2, 1.7.2.24-25, 2.5.4.10). Le sens revient au même 
avec ou sans correction: le serpent devient lui-même formule. 

d. Le tatah est neutre par attraction avec le neutre bréhman-. Le tatah 
renvoie donc à [yad| brahmanam: «Tu n’espères pas t’échapper de cette 
[formule, celle qui] appartenait aux formules contre le poison», même si dans 
le pada précédent, le sujet présent à l'esprit était le serpent (mot masculin), 
comme il est expliqué plus haut. La structure «ydd- äsit...tdd-..» est bien 
attestée dès le RV: 


RV 10.129.3cd 

tuchyénäbhv âpihitarh yâd äsit 

tâpasas tân mahinäjaäyatäikam || 

«Das Lebenskräftige, das von der Leere eingeschlossen war, das Eine wurde durch die 
Macht seines heifen Dranges geboren» (G), «What existed as a thing coming into being, 


concealed by emptiness — that One was born by the power of heat» (J-B). 
Elle se rencontre encore deux fois dans la PS, dans ce même livre 3: 


3.23.2cd 
yad vairahatyam uta bhimam asid 
vive devä apa tat plävayantu || 


«Ce qu’il y a eu de meurtrier et de terrible, que tous les dieux le fassent couler au loin. » 


3.28.3a...c 
yah premä preniyam asid...tasmad adhi $rutarh mama 


«L’amour qui a été dans la partie [de moi] qui sert à l’amour...de là [vient] ma gloire.» 


Quant à moksase, il s’agit d’une forme du thème de présent secondaire 
môksa-, de la racine muc- «libérer» à élargissement -s- avec valeur volontative 
(voir TIcHY 2006, p.90-91 et 318, «freikommen wollen»), attesté aussi en KS 
11.6 dans le participe présent moyen méksamaäna- («sich befreiend; sich zu 
befreien suchend» selon GOTO 1987, p.246; voir aussi GOTO 2013, p.114): ta 
enam baddhàa moksamäana avagamayanti « Attachés, en cherchant à se libérer, 
ils font comprendre à celui-ci... ». A6v$S 4.11.6b atteste la même tournure, mais 
avec le désidératif normal de muc- à la place, tvaya baddho mumuksate « Attaché 
par toi, il cherche à se libérer». Les deux formes sont mises en parallèle en 
Käsikävrtti à Astädhyäyi 7.4.57; voir RENOU 1966, p.344: moksate/mumuksate 
«il veut être libéré». Voir aussi dans le charme d’amour PS 3.28.2b: naha 
moksate «il ne cherche même pas à se libérer». 


3.16.5. seulement PS 


usto ,hih samusto *,hir (8%) 
nirdhito arasah krtah | (8) 
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visasya brahmanäm äsit (8x) 
tato jvan na moksase || (8) 


Le serpent est brûlé, entièrement brûlé en fait, 
purgé, rendu sans suc. 

[TI] appartenait aux formules contre le poison — 
tu n’espères pas t’échapper vivant de cela. 


The snake is burnt, all burnt up in fact, 
sucked out, made sapless. 

It belonged to the formulas against poison — 
you have no hope of escaping alive from that. 


hih] Ek2 V/153, hi Ji3 Kul V/123 K,ahih Ek1  *hi|hi(Bh)OrK, ['hhn Va] nirdhito] 
Or, nirvito K, [> nirdito Jal arasah] Or, rasah K, [’rasah Mal jvan] V/153 K, jivar 
Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 moksase] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, soksase Kul 


a. Les manuscrits n’ont que hi à la fin du pada, mais la particule ht ne se 
rencontre jamais dans cette position. La chute de la finale -r en sandhi devant 
le ni du mot suivant est très courante dans les manuscrits de l’Odisha; on en 
compte cinq exemples dans la liste de KIM: 1.15.2b vadhüni pour vadhür ni; 
2.4.4b yone nir pour *yoner nir; 4.18.5ab agninir- pour agnir nir-; 8.14.4d 
kavi nis pour kavir nis; 20.18.9ab pado nir pour pador nir. 

b. La leçon niruito de K résulte d’un erreur graphique; -rut- et -rdhi- étant 
presque identiques en $arada. La racine dha- «sucer» ne se rencontre jamais 
dans le RV avec le préverbe ns, mais elle est attestée exclusivement avec ce 
préverbe dans la $S: $S 9.5.23 nd majjñé nir dhayet «he should not suck out 
its marrow» ; 9.8.18 ya majjñô nirdhäyanti «They that suck out the marrow». 
On trouve aussi le participe passé passif dhitd- sans préverbe dans un hymne 
contre le poison, où il est employé pour désigner l’action d’un animal venimeux 
qui soit mord, soit suce sa victime: 


$S 7.56.3 

yâto dastäm vâto dhitärh tâtas te nir hvayamasi | 

arbhâsya trpradaréino masâäkasyarasärh visäm || 

«Whence bitten, whence sucked-thence do we call [it] out for thee; of the petty, hastily- 


biting (?) stinging insect the poison [is] sapless. » 


c. Pour ce second hémistiche qui constitue un refrain, voir la strophe 
précédente. 


3.16.6. seulement PS 


punar dadämi te visarn (8) 
pürvapadyam id äritha | (8) 
märn dadasvän manyase (7?) 
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mayä dasto na moksase || 6 || 16 || (8) 


Je te redonne ton poison. 

Tu n’as atteint que le pied de devant. 

Tu crois m'avoir mordu! 

Mordu par moi, tu n’espères pas t’échapper. 
I give you back your poison. 

You’ve only reached the forefoot. 

You think you've bitten mel! 

Bitten by me, you have no hope of escaping. 


dadämi te] Or, dadäti me K id äritha] Or, udährta K ma] Ek1 Ek2 V/123 K, ma 
Ji3, man Kul V/153 dadasvan] Or K, [dadasvän Väl] manyase] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 
V/153, manyasen Ekl, sanyase K moksase] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, moksa Ek2 


b. Pour le mot isolé purvapadya-, on peut comparer pürvapada- «pied 
antérieur», toujours dit des deux pattes de devant d’un quadrupède, souvent 
au duel, et parfois en opposition à aparapada- «pied postérieur » : 


PS 17.35.6 

yav asya püurvapadau tau pürvapaksau | 

yav ‘aparapadau tav aparapaksau || 

«His two front legs, they are the two first halves; his two hind legs, they are the two 
latter halves» (éd. et trad. SELVA 2019, p.289; commentaire grammaticale p.224). 


De même, püurvapadd- en MS 3.10.1: déksinasya pürvapadäsya «de la patte de 
devant droite». On peut donc supposer que le locuteur de la présente strophe 
est le cheval Paidva de la première strophe, qui s'adresse ici au serpent. En 
effet, ce dernier est censé écraser les serpents de ses sabots avant et arrière: 


$S 10.4.3ab 
äva éveta padä jahi pürvena câparena ca | 


«Smite down, O white350 one, with the foot, both the fore and the hind.» 


c. L’illusion dont est victime le serpent au sujet de sa propre puissance est 
un trait caractéristique de Vrtra: 


RV 2.11.2cd 

âmartyarn cid dasäm mânyamanam âvabhinad ukthâäir vavrdhaänäh || 

«Den Däsa, der sich sogar für einen Unsterblichen hielt, hiebst du herunter, durch die 
Loblieder aufgerichtet» (G), « Vou cut down the Däsa [—Vrtral, even though he thought 


he was immortal, when you became strong through the hymns» (J-B). 


RV 3.32.4 est comparable. 





350 Paidva est souvent qualifié de $vetd- «blanc.» 


3.17. POUR GUÉRIR DES BLESSURES DE COMBAT 


Cet hymne est une création de la PS, même si quelques parallèles partiels sont 
décelables par endroits. Le contenu suggère qu’il s’agit de traiter les blessures 
(3, 5) accompagnées de fièvre ou d’inflammation (5) d’un guerrier inconscient 
(3, 6). Dans la strophe 5, il est question de remettre en place les os d’un crâne et 
de soigner un cœur percé par un projectile. Il est difficile de concevoir la survie 
d’un patient atteint par des blessures d’une telle ampleur; peut-être évoque-t- 
on ici le pire pour mieux souligner la guérison probable d’une blessure moins 
grave mais comparable. 

La blessure à la tête pourrait aussi bien provenir d’un coup de massue que 
d’une flèche, mais étant donnée l'importance des projectiles dans l’AV, il s’agit 
probablement d’un hymne spécialisé dans les blessures causées par des flèches. 
En outre, il semble qu’une flèche prise dans le crâne ne soit pas létale, tant 
qu'elle n’atteigne pas le cerveau%!. Avant d’être soignée, une telle blessure 
entraîne l’inconscience et de la fièvre à cause de la compression cérébrale 
(THOMAS 1997, p.426), deux symptômes mentionnés dans cet hymne. La 
plupart des cas de décès suite à une blessure par flèche, quelle que soit la 
partie du corps touchée, sont plus précisément dus à l'infection qui en résulte 
(SHEREEN et al. 2018, p.2), celle du tétanos entre autres (voir l'hymne PS 3.7 
contre tétanos plus haut). Cela expliquerait de manière générale l’attention 
prêtée dans la strophe 5 à l’inflammation. 

Le traitement comprend trois aspects: l'emploi d’une herbe médicale, un 
acte chirurgical, l'emploi d’eaux considérées comme curatives. L’hymne s'ouvre 
et se termine par des références aux eaux. 


Résumé (1) Éloge de l’herbe qui sera la source du remède, avec mention 
du lien que ses racines entretiennent avec l’eau (souterraine). (2) Louange du 
médecin aux origines guerrières. (3) Exhortation de retour à la vie du patient 
suite à la réparation des dommages physiques. (4) Prière pour le libérer des 
affections envoyées par les dieux. (5) Prière pour remédier aux blessures à la 
tête et au cœur, ainsi qu’à la fièvre, ou à l’inflammation, qui les accompagnent. 
(6) Exhortation aux eaux de ranimer le patient. 


Métrique anustubh. 


3.17.1. seulement PS 


ekasatarn bhesajaäni (8x) 
tesäin mätäs;y osadhe | (8) 
samudram ava gachasi (8) 
prthivyaäm adhi nisthita || (8) 





351 Bi 1892, p.368; selon SHEREEN et al. 2018, le travail de BILL, chirurgien et lieutenant- 
colonel de l’armée des États-Unis, est l’un des derniers ouvrages publiés contenant une exposition 


médicale complète des blessures dues aux flèches, aujourd’hui peu courantes et donc peu étudiées. 
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Il y a cent et un remèdes. 

De ceux-là tu es la mère, 6 herbe. 
Tu descends vers la mer, 

plantée sur la terre. 


There are one hundred and one medecines. 
You are their mother, O herb. 

You go down to the sea, 

planted on the earth. 


aval] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153, iva K gachasi| Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 
[> gachati Va], gachati Ek2, gaécati K adhi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, adhi Ji3 
nisthita] Or, nisthitah K 


a. Sur le chiffre «cent et un», voir PS 3.7.1. 

c. Le dernier hémistiche présente un paradoxe: l’herbe est à la fois mobile 
et immobile, allant vers la mer tout en restant plantée. C’est parce que les 
herbes sont assimilées aux eaux, médicinales comme elles, comme en $S 8.7.3a: 
äpo âgram divyä 6sadhayah «Waters [were] the beginning, heavenly herbs». 
Et les eaux coulent vers la mer, comme en RV 1.32.2d: dñjah samudrdm dva 
jagmur äpah <eilend liefen die Gewässer stracks zum Meere» (G), «the waters 
went straight down to the sea» (J-B). D'un autre point de vue, on concevait 
les plantes comme ayant leurs racines dans la mer (souterraine ?): 


$S 3.23.6ab/$S 8.7.2cd) 
yâsam dyâuh pitä prthivi matä samudré mülarh virädhärn babhüva || 


«the plants of which heaven has been the father, earth the mother, ocean the root.» 


La dernière strophe du présent hymne est adressée aux eaux, utiles en vertu de 
leur capacité à rendre la vie (voir aussi l’hymne aux eaux PS 3.4). En outre, 
l’herbe, bien qu’'issue de la terre, contient un élément liquide qui peut faire 
l’objet d’un pressurage sur le modèle du Soma. 

d. Voir $S 19.32.3b/PS 19.33.8b, dans un hymne à la plante darbhä: 
prthivyäm asi nisthitah (PS nisthita) «tu es planté sur la terre» ; de même $S 
19.34.6b, dans un hymne à une amulette faite à partir de la plante jangidä: 
nisthitam bhümyam ddhi «planté sur la terre». La variante féminine nisthita 
dans Or, si l’on prend en compte le genre féminin du mot 6sadht-, est plus 
cohérente que le masculin nisthitah de K. 


3.17.2. seulement PS 


tasyarn vedadhi bhesajarn (8) 
da$aérrso da$ajihvah | (8x) 
yas te prathama ädade (8) 
$arñh $,vavanta osadhe (8) 


yam adäd virayug bhisak || (8) 


3.17.2 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 304 


Sur cette [terre], il connaît le remède, 
celui qui à dix têtes et dix langues, 
lui qui le premier a pris 
la santé en toi, Ô herbe, 
et l’a donnée [au patient], 
[ce] médecin compagnon des héros, 
proche des [Apsaras] accompagnées de chiens. 
The ten-headed, ten-tongued one 
knows the medecine on this [earth], 
the one who first took 
the health in you, O herb, 
which he gave [to the patient], 
the doctor, companion of heros, 
a relative of the dog-accompanied [Apsaras|. 


tasyam] Or, yasyarn K vedädhi] Or, vedädi K, [> devadhi Ma, > vedädi Jal jihvahl] 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, jihvah Kul [Val] yas| Or, om. K prathama ädade] Or, 
prathamädadhe K éarh $vävanta] Or, sarérävarnty K adäd] Or, aräd K virayug] Or, 


virayad K 


a. Le mot tasyam se réfère au prthivyam de la strophe précédente. 

La description du médecin dans cette strophe l’associe à la communauté des 
Vratya, jeunes initiés qui deviennent pendant un temps des guerriers itinérants, 
et à leur suite qui incluait des personnes marginalisées telle que le médecin et 
la prostituée (sur l’impureté du médecin, voir plus haut le chapitre I.4.5). Voir 
la table de leurs caractéristiques dans SELVA 2019, p.353. Sur le lien entre les 
médecins et les groupes itinérants, voir AF EDHOLM (2017, p.10, note 3) qui cite 
ZYSK (1998, p.24): «Both the physician and the itinerant ascetic wander about, 
are outside Vedic-brahmanic orthodoxy and receptive to new ideas. In the Vedic 
period the heterodox ‘roving physician’ (cäranavaidya) is considered impure 
by brähmanas, because of his journeys to non-Aryan lands and dealings with 
impure things. Only later do the brahmanas superimpose their own ideas and 
mythology on the heterodox material. This brahmanisation process reminds 
one of the scenario (re)constructed in the reviewed volumes, through which 
the vrätya tradition is incorporated into (and reintepreted by) the orthodox 
érauta culture». La période passée en compagnie des Vratya, marquée par 
les combats, fournissait au jeune homme qui se destinait à la médecine une 
expérience rudimentaire des blessures et des maladies. En outre, les Vratya 
étaient associés au culte de Rudra, qui dans un hymne du RV est appelé le 
«meilleur des médecins» dans un contexte de guérison de guerriers: 


RV 2.33.4cd°°2 


ün no viräm arpaya bhesajébhir bhisäktamarn tva bhisäjäm érnomi || 





352 Vocatif rudra «ô Rudra» en pada à. 
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«Richte unsere Mannen auf mit deinen Arzeneien! Ich hôre, daf du der beste Arzt der 
Ârzte bist» (G), «Set up our heroes with your remedies: I hear that you are the best 
healer of healers» (J-B). 


b. Des épithètes équivalentes sont appliquées au brahmane dans un hymne 
contre le poison: 


$S 4.6.1 

brähmané jajñe prathamé dâsa$irso dâsäsyah | 

sâ sémarh prathamäh papau s4 cakarärasärn visam || 

«The Brahman was born first, with ten heads, with ten mouths; he first drank the soma ; 


he made the poison sapless. » 


Ici, le brahmane sait trouver l’antidote au poison, ce qui le place dans le rôle 
du médecin. 

d. L’épithète $vavanta-, littéralement «apparenté à ceux qui se comportent 
en chiens/qui sont accompagnés de chiens», fait également référence au milieu 
des Vrätya. Il s’agit d’un dérivé d’appartenance fait sur *£và(n)vant-, 
dont seul le féminin $vanvati-, «accompagnée de chiens ou «comme un 
chien» est attesté (voir SELVA 2019, p.61, note 33, qui traduit «dog-like» 
pour l'occurrence en $S 11.9.15). Sur cette épithète, voir l'introduction de 
GRIFFITHS à PS 7.13 «Against dog-accompanied Apsarases» (GRIFFITHS 
2009, p.380-382), qui développe notamment lidée que l'association des 
Apsaras avec les chiens provient du fait qu’elles provoquent le coup perdant 
dans le jeu de dés; celui qui perd s’appelle $vàn-, le «chien», celui qui gagne 
Svaghnin-, le «tueur du chien». Les Apsaras sont donc celles qui portent 
le «chien», le coup perdant. Récemment, Robert LEACH a présenté des 
pistes pour comprendre le lien entre les Apsaras et les chiens. Ici encore, le 
milieu des Vratya fournit le contexte de cette connexion. Ces dernières, ainsi 
que leurs pendants masculins, les Gandharva, sont parfois vues comme les 
correspondants semi-divins des Vratya; voir VASSILKOV 2015, à la suite de 
HILLEBRANDT (1927, p.380) et WITZEL (2004, p.620-623). Sur les chiens et 
les Vrätya, voir SELVA 2019 (p.62 et p.337) avec référence au travail important 
de FALK 1986. Les chiens accompagnent naturellement les bandes de guerriers 
pour se nourrir des cadavres laissés dans leur sillage; à un autre niveau, 
les Vratya suivaient certaines observances qui impliquaient de se comporter 
comme divers animaux, dont les chiens, comme le font aussi les Gandharva 
(voir $S 4.37.11/PS 12.8.6). 

La correction suggérée par BHATTACHARYA, consistant à lire samsravam 
te à la place de $am $vavanta avec l’appui de K, n’est pas nécessaire et 
serait difficile à construire. On rencontre un problème textuel similaire en $S 
19.36.6c, où GRIFFITHS (2019, p.382, dans les notes à PS 7.13.1) rétablit Satdm 





353 Lors du colloque «The Atharvaveda and its South Asian Contexts» à l'Université de Zurich, 
26-28 septembre 2019. Actes à venir. 
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Svanvétinam à partir de $atdm $asvanvädtinam, à la lumière de PS 2.27.6c 
$atäm Svanvätinam (voir ZEHNDER 1999, p.77, avec la variante sunvatinam de 
K. 

Le mot $dm «bonheur, bien-être», parfois adverbial, est ici le complément 
d'objet des verbes adadhe et adat, et le référent de yam au pada e. Voir le 
refrain de $S 1.3.1-5, hymne contre l’obstruction de l'urine: féna te tanvè3 
Sdm karam «with that will I make weal for thy body», et surtout l’emploi 
de $dm comme complément de la racine dha- «conférer», synonyme de da- 
«donner», en RV 10.15.4d ($S 18.1.51d/PS 18.62.14): dtha nah £dm y6r arapô 
dadhäta «schaffet uns Heïl und Wohlsein ohne Gebrestel!» (G), «Then provide 
for us luck and lifetime without flaw» (J-B). La variante de K, dadhe, n’est 
pas invraisemblable, étant donnée l’existence du syntagme $dm dha- dans le 
RV, mais l’idée de conférer la santé à la plante médicinale n’a pas de sens. Le 
médecin est celui qui connaît les herbes médicinales, celui qui à été le premier 
à découvrir les propriétés curatives contenues en elles, grâce à quoi il donne la 
bonne santé aux patients: 


$S 8.7.26ab 
yâvatisu manusyà bhesajärn bhisäjo vidüh | 


«In how many (herbs) human physicians know a remedy. » 


Cette strophe fait partie d’une série ed strophes (23 à 26) mentionnant tous les 
êtres (animaux, dieux, etc.) qui connaissent le remède. 

e. Le médecin est compagnon des héros parce qu’il fait partie du groupe 
guerrier des Vratya, comme expliqué sous c. Il est lui-même décrit comme un 
guerrier : 


$S 10.4.15ab 
âyäm agan yüva bhisâk prénihâäparäjitah 


«Hither hath come the young physician, slayer of the spotted ones, unconquered. » 


3.17.3. seulement PS 


puna$ caksuh punah pränam (8x) 
punar äyur na ägamat | (8) 
nis t,vakaram niskrtya (8%) 
nis tva niskrtyäkaram || (8x) 


À nouveau la vue, à nouveau le souffle, 
à nouveau la vie nous reviendra. 

Je t’ai réparé, après t'avoir réparé ; 
après t'avoir réparé, je t'ai réparé. 
Again sight, again breath, 

again life will come back to us. 

I mended you, after having mended you; 
after having mended you, I mended you. 
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punah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, puna Ji3 ayur] Or, äyun K na ägamat] Or, 


nagamat K niskrtyakaram] Or, nikrtyakaram K 


c. Il s’agit d’une emphase par répétition. On s’adresse au patient. Le verbe 
préverbé (nts-kr- «extraire, réparer», devenu synonyme de is-kr- «réparer», 
s'emploie pour la guérison des victimes de blessures; voir GRIFFITHS 2009, 
p-59-60, 66 et 71-72, au sujet de PS 6.6.3, 7, 10. Le verbe prend pour objet 
l’homme qui est atura- «blessé», ou encore la fracture elle-même, ruta-. Le sens 
originel d’«extraire» est encore attesté dans le RV: 


RV 10.97.9 

fskrtir nâma vo mätâtho yüyä stha nfskrtih | 

srâh patatrfnih sthana yâd ämäyati nfs krtha || 

«Eure Mutter heïkt Heilmachung, und ihr seid die Heilungen. Ihr seid beflügelte.. Was 
schmerzt, das heilet ihr» (G), «Your mother is the “Restorer” by name, and you all are 
“Expellers.” You are streambeds [-stalks| with wings [—leaves|. You expel what causes 
afiction» (J-B). 


Il est possible que ce sens de base d’«extraire» soit aussi sensible dans 
l'hymne étudié ici, car le médecin doit extraire la pointe du projectile qui 
est probablement responsable du cœur percé mentionné dans la strophe 
5. L’extraction de la pointe tranchante, dont les bords irréguliers peuvent 
provoquer à chaque mouvement l’inflammation et l'infection, conditionne la 
survie du patient (voir BIiLL 1892, p.374). Les chapitres 26 à 27 du plus 
ancien texte médical indien, la Suérutasarnhita, sont exclusivement dédiés à 
Pextraction des flèches (traduction dans BHISHAGRATNA 1907, p.247-265). 


3.17.4. RV 10.97.16; $S 6.96.2, 7.112.2; VaitS 12.90 


muñcami tva $apath;yad (8x) 
atho varun;yad uta | (8) 
atho yamasya padvi$äd (8*) 
visvasmäd devakilbisät || (8) 


Je te libère de [la chaîne] d’une malédiction, 
et aussi de [celle] de Varuna, 

et de la chaîne de Yama, 

de toute offense contre les dieux. 


I free you from the curse’s [bond], 
and also from Varuna’s, 

and from Yama’s bond, 

from all offense against the gods. 


$apathyäd atho] Or, $apathyatho K  varunyad] Or, varunäd K uta] Or, ütaK  padviadl] 
V/153 [Ja], padvisad Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, [padvisä Va], padbhisädvisäd K deva] Or 
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K, [eva Val] kilbisat] EK2 V/123, duskrtat > kilvisät Ek1 Kul, kilvisät Ji3, klivisat V/153, 
[kilbisäta Va], duskrtat K 


RV 10.97.16 

muñcäntu mä $apathyäd âtho varunyäd ut4 | 

âtho yamäsya pâdbi$ät sârvasmäd devakilbisät || 

«Sie sollen mich von den Folgen eines Fluches erlosen und von (der Schlinge) des Varuna und 
auch von Yama’s Fuffessel und von jeglicher Sünde wider die Gôtter» (G), «Let them release me 
from (the schackle) of a curse, and also from (the shackle) of Varuna, and from the shackle of 


Yama-—from every offense against the gods» (J-B). 


b. Sur l’association de Varuna et Yama, et sur leurs chaînes et leurs lacets, 
voir RENOU 1960, p. 301-302. 


3.17.5. PS 16.75.12; $S 9.8.22, a: PS 19.48.16a 


sarn te $irsnah kapalani (8x) 
hrdayasya ca yo *vidhubh | (8) 
udyan sür;ya ädityo (8x) 
añgadyotam anIma$at || (8) 


[Que se remettent] ensemble les os de ton crâne, 

et que [se referme] le trou de ton cœur! 

Le soleil levant, fils d’Aditi, 

a fait disparaître la sensation de brûlure de tes membres. 


Let the bones of your skull [come back] together, 
and let the hole pierced in your heart [close up]. 
The rising sun, Aditis son, 

has banished the burning in your limbs. 


sa] san Or [Ma Ja], [an Vä|, $arn K &rsnah] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, rsna Ji3 
yo] Or, ye K *vidhuh] viduh (Bh.) Or K udyan] Or, süryädityo K sürya ädityo] Or, 
[udana Va], udyarn K  añga] Ek1 Ek2 Kul K, ’nga Ji3 V/123 V/153 [Ma Jal dyotaml] 
Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 K, roga - dyota Ek1 anmasat] Or, ani$at K 


$S 9.8.22 

säm te $rrsnâh kapäläni hfdayasya ca y6 vidhüh 

udyânn aditya ra$émibhih $rsn6 rôgam animaéo ’ngabhedäm a$$amah || 

«Together the bones of thy head, and the discussor of thy heart—arising, O Aditya, thou with thy 
rays hast made disappear the disease of the head, hast pacified the limb-splitter. » 


a. Le composé éirsakapald- «os de la tête» est attesté au duel en $S 
15.18.4/PS 18.43.22. La structure «sdm + nominatif», avec verbe sous- 
entendu, est courante. Voir par exemple PS 19.48.16c: sam te sarvany angani 
«[Que se remettent] ensemble tous tes membres». La structure est parfois plus 
élaborée, avec des compléments à l’instrumental: 
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PS 4.15.1 

sarh majja majjña bhavatu sam u te parusa paruh | 

sarà te rastrasya visrastarñh sarñh snava sam u parva te || 

«Que la moelle s’attache à la moelle, et chacune de tes articulations à l’autre; que 
ce qui s’est détaché de ton royaume s’y rattache, et que tes tendons s’attachent à tes 


articulations. » 


b. La restitution *vidhuh, lecture de la $S, se fonde sur plusieurs 
considérations. D'abord, il est difficile de construire avec viduh, la lecture 
unanime des manuscrits. K interprète viduh comme la troisième personne du 
pluriel du parfait de vid- «savoir», avec le relatif ye, mais la construction 
qui en résulte n’a pas de sens. Une autre possibilité serait de lire ici l’adjectif 
vidüs-/vidü-, «qui sait» (voir RAU 1998, p.139-143) qu’on rencontre en RV 
1.71.10 et en 7.18.2, à chaque fois dans la même formule de fin d’hémistiche: 
abht viduüs kavth sän, adjectif non attesté dans l’AV. L'absence de similarité 
entre cette formule et la présente strophe rend improbable l'identification du 
thème vidü- ici, et de toute façon le sens obtenu ne serait pas très clair: «et 
celui qui connaît ton cœur». 

On attendrait plutôt un mot qui désigne quelque chose qu’on peut remettre 
en place, étant donné le sens de l’expression du pada a. Dans cette structure, 
le mot au nominatif désigne toujours ce qui doit être réparé, tandis que le 
complément au génitif désigne l’endroit affecté. Dans le pada a, il est question 
des os du crâne. En PS 4.15.1 (cité dans le commentaire au pada a), on trouve 
l'expression rastrasya visrastam, «ce qui s’est détaché du royaume». De même, 
en PS 4.15.7b: sam te dhata dadhatu tanvo viristam «Que le Créateur referme 
la blessure de ton corps». C’est ce dernier parallèle qui se rapproche le plus, à 
mon avis, du contexte de vidhü- dans la strophe étudiée ici. 

La lecture de la $$ se révèle donc plus adaptée, mais le sens du mot vidhü- 
n’est pas celui que lui attribue WHITNEY dans sa traduction, qui le comprend 
comme désignant quelque chose qui ferait battre le cœur ; WHITNEY note qu’une 
partie de ses manuscrits pour la $S donnent viduh aussi. vidhü- n’est attesté 
ailleurs que dans une strophe énigmatique du RV, reprise dans la $S: 


$S 9.10.9 (RV 10.55.5) 

vidhürm dadranâr saliläsya prsthé?54 yüvanarñ sântarh palité jagara | 

deväsya paéya kâvyarn mahitvädyä mamäâra sâ hyâh sâm äna || 

«The shaker-apart that runs on the back of the sea, being young, the hoary one 
swallowed ; see thou the poesy of the heavenly one with greatness; today he died, 
yesterday he received breath» (WHITNEY); RV: «Den Mond, der in Gesellschaft Vieler 
lauft, verschlang der Altersgraue, da er noch jung war. Sieh des Gottes Weisheit in 


ganzer Grôke: Heute ist er gestorben, gestern hat er noch vollständig geatmet!» (G), 





«The solitary (moon?) running in the crowd of many (stars?) though he was young, 





se RV sémane bahünäm à la place de salilésya prsthé. 
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the gray one swallowed him-—behold the poetic skill of the god in his greatness. (In 
simple language:) today he died; yesterday he was (still) utterly breathing» (J-B). 


Si tous les traducteurs s’accordent sur le fait que vidhü- est épithète de la lune, 
le sens précis reste débattu: MAYRHOFER (1968) y voyait un dérivé de vidh- 
«séparer», donc un nom de la lune en tant qu’elle sépare l’année en mois, 
«Eïnteiler », et il rapproche le nom de la veuve, vidhdva-, qui serait celle qui est 
séparée de son mari. Il commente ainsi l'occurrence de ce mot dans la strophe 
étudiée ici: «‘Einteiler (von Zeitabschnitten) auf den Herzschlag bezogen ? » 
(p.105), mais il envisageait déjà que ce vidhü- soit un autre mot signifiant 
«Schlag», à rattacher plutôt à vyadh- «percer». Finalement, dans EWAüia sous 
vidhü-, MAYRHOFER rejette comme dépassé le rattachement à vidh- «séparer», 
en faveur du rattachement à vyadh., suivant l’article de TICHY (1993). 

TIiCHY propose (p.15-16) que dans le passage du RV, vidhü- signifie 
«tôdlich getroffen». Elle traduit: «Ihn, der tôdlich getroffen im Kampf 
der vielen einherlief, hat in seiner Jugend der Graukopf verschlungen. Die 
Gotteserkenntnis sieh in ihrer Grülfe: Heute ist er gestorben—so hat er gestern 
noch geatmet». vidhuü- serait un «resultative Zustands-adjektiv» (p.16). 
Elle ne discute pas de la strophe étudiée ici, mais MAYRHOFER suggère 
(EWAia) sur la base de ces considérations que le vidhü- de l’AV serait un mot 
potentiellement distinct mais apparenté, signifiant «Treffer; Herzschlag ». 

Plus récemment, LUBOTSKY (1994) reprend la dérivation de vidhü- de vidh- 
«séparer», et explique l’épithète de la lune comme signifiant «auquel il manque 
une moitié», donc le croissant de lune. 

Les travaux sur le mot vidhuü- que je viens de passer en revue se 
concentrent sur l’épithète dans l’occurrence dans le RV de cette épithète et 
sur son étymologie. Quant à son occurrence dans la strophe médicale de l’AV 
étudiée ici, je préfère la rapprocher du composé hrdayavidh- «qui perce le 
cœur», attesté en RV 1.248 à côté du syntagme hfdayam vyadh- «percer le 
coeur» (voir SCARLATA 1999, p.493-494). Dans l’AV, par contre, hrdayavtdh- 
doit signifier autre chose: 


$S 8.6.18cd (PS 16.80.9cd) 
piñgâs tâm ugrâädhanva krnétu hrdayavidham || 
«Que le fauve [Rudra] avec son arc puissant fasse de lui quelqu'un au cœur percé—le 


percer au cœur.» 


Ce mot ici, qu’il s'agisse de hrdayavidh- ou peut-être de hrdayavidha-, est un 
bahuvrihi qui signifie «qui à un trou percé dans le cœur». Je propose de 
rapprocher hrdayasya vidhü- de ce composé, d’où la signification «la partie 
percée du cœur», c’est-à-dire la blessure qui résulte d’une flèche, un «trou». 
La chose est d’autant plus vraisemblable que le premier pada évoque lui aussi 
une blessure contractée sur le champ de bataille. Cette analyse est cohérente 
avec celle de TICHY, qui identifie vidhü- comme un adjectif (substantivable) 
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exprimant le résultat de l’action du verbe (TICHY 1993, p.16: «resultative 
Zustands-adjektiv »). 

d. L'erreur corrigée dans Ek1 provient de PS 16.75.12, qui a añga-rogam à 
la place du añga-dyotam attesté ici. Ce dernier terme n’est pas attesté ailleurs, 
mais on peut comparer hrd-dyotd- «sensation de brûlure au coeur», attesté 
dans le parallèle de la $S pour la strophe suivante. Ce mot, avec son synonyme 
hrd-rogû-, désigne possiblement l’angine de poitrine (voir ZYSK 1985, p.29: il 
commente aussi spécifiquement PS 16.75.12 à la p.167, étant d’avis que viduh 
est une erreur pour vidhuh). anñga-dyota- et anga-roga- pourraient aussi bien 
désigner la fièvre que l’inflammation, car ces deux symptômes sont typiques 
des blessures évoquées (voir l'introduction). On pourrait préférer la fièvre, car 
l’inflammation se produit à l’endroit de la blessure, en l’occurrence à la tête 
ou dans le cœur, tandis que la fièvre se répand plutôt dans les membres. Le 
composé añga-jvard- «fièvre dans les membres» est attesté en PS 3.37.2 et en 
$S 5.30.8/PS 9.13.8. En outre, en $S 9.8.5, ariga-juard- est en apposition à 
añga-bhedä- «sensation de brisure dans les membres», et ce dernier remplace 
notre añga-dyota- dans la version de la $S. Le chapitre 26 de la Suérutasarnhita 
mentionne spécifiquement la douleur aux membres qui accompagne une blessure 
causée par une flèche (BHISHAGRATNA 1907, p.250, traduit «aching in the 
limbs»). 


3.17.6. Gab:$S 6.24.1ab. cd: seulement PS 


himavatah pra sravatha (8x) 
sindhau samaha sarngamah | (8) 
täà äpah sarvah samgatya (8*) 
caksuh pränam ca dhatta nah || 6 || 17 || (8) 


Vous dévalez depuis le mont Himavant, 

c’est dans le fleuve de l’Indus, votre réunion. 
Vous les eaux, une fois toutes réunies, 
accordez-nous la vue et le souffle. 


You flow forth from mount Himavant, 
your confluence is in the Indus river. 
You the waters, having flowed together, 
grant us sight and breath. 


himavatah] Ek2 K, himavata Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 [MaJa]  sravatha] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, sravatah(= thah) Ji3, sravatas K sindhau] Or, sindhü K samaha] Or, 
samäha K sahgamah] sarngamah Ek2, sañgamah Ek1 Ku1 V/123 V/153 K, sagarmah 
Ji3 ta äpah] Or, täpas K sarväh] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sarva Ji3, sarvas K 
sarhgatya] sañgatya Or, särngatya K präna] Ek1 Ek2 Kui V/153 K, pranañ Ji3 V/123 
dbatta] Or, dhatu K nah] V/123 K, na Ek1 Ek2 Ji3 Kui V/153 


$S 6.24.1 


himäâvatah prâ sravanti sindhau samaha samgamäh 
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âpo ha mâhyarn tâd devir dâdan hrddyotabhesajäm || 
«They flow forth from the snowy (mountain); in the Indus somewhere [is their] gathering; may the 


heavenly waters give to me that remedy for heart-burn. » 


b. Sur l’adverbe samaha, voir LUBOTSKY 1995, p.2, qui traduit la version 
de la $S. On peut comparer RV 10.123.1c apäm sargamé «dans la réunion des 
eaux». 

c. Le pronom démonstratif täh relève ici de l'emploi du «s4 figé», associé à 
un impératif (JAMISON 1992, p.223; KLEIN 1996, p.22), en l'occurrence dhatta. 
Cet usage du pronom représente «an emphatic type of deixis» selon KLEIN 
(1996, p.23). 


3.18. POUR CONFÉRER LA SPLENDEUR ROYALE 


Sur cet hymne, on peut consulter l'étude de PROFERES (2007, p.80-84), qui 
le traduit et le commente dans son livre sur la royauté védique. Il s’agit d’un 
hymne censé accompagner l’onction royale, rite par lequel le roi sera consacré 
et investi du charisme nécessaire pour unir un peuple sous son autorité. Ce 
charisme est figuré comme une splendeur solaire, mais aussi comme une qualité 
propre à l'éléphant, symbole de royauté. 

L’hymne s’ouvre et se termine par des allusions à l'expansion territoriale. Il 
est entièrement à la première personne du singulier, c’est donc le roi lui-même 
qui parle, ou qu’on fait parler. 

Résumé (1) Les dieux confèrent au roi la gloire qu’est la splendeur de 
éléphant. (2) Le roi prie les dieux pour leur soutien et leur témoignage lors de 
l’onction royale. (3) Analogie entre le feu qui s’enflamme lors de l’oblation et 
la splendeur du roi qui s’intensifie lors de l’onction. (4) Le roi prie Agni de lui 
accorder la splendeur royale de l'éléphant ainsi que la splendeur divine. (5) Il 
prie les A$vin de lui accorder la splendeur solaire ainsi que celle de l’éléphant. 
(6) Identification de la splendeur de l'éléphant avec la force pour conquérir la 
terre entière. 


Métrique 1 et 4 en tristubh, 2-3 et 5-6 en anustubh. 


3.18.1. $S 3.22.1 


hastivarcasarn *prathatärn brhad yaéo (12) 
aditya yat tan,vah sam babhüva | (11) 
tat sarve savitur mahyam etad (107) 
visve deväso aditih sajosäh || (11) 


Que la splendeur de l'éléphant s’étende, ma haute gloire 

qui est née du corps d’Aditi. 

Maintenant, ils m'ont tous [donné] cette [splendeur] de Savitar, 
Tous-les-Dieux et Aditi, d’un même accord. 


Let the splendor of the elephant expand, my high glory 
which came into being from Aditis body. 

They all now [gave] to me this [splendor] of Savitar’s, 
the All-Gods and Aditi together. 


*prathatarn (Bh.)] prthatar Or K yaéo] Ek1 Ku1 V/123 V/153, yaso Ek2 Ji3, disu K 
aditya] K, aditya Or yat] Or,ya[Ma]K  savitur] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, samitur 
Ek1 mahyam] Or, mahyas K etad] Or, etu K sajosah] Ek1 Kul K, sayosäh Ek2 Ji3 
V/123 V/153 


$S 3.22.1 
hastivarcasärh prathatärh brhâd yâéo âditya yât tanväh sarbabhüva 


tât sarve säm adur mâhyam etâd viéve devä âditih sajésäh || 


313 


3.18.1 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 314 


«Let elephant-splendor, great glory, spread itself, which came into being from Aditi’s body; that 


same have all together given to me—all the gods, Aditi, in unison. » 


a. La lecture unanime prthatam des manuscrits s'explique par l’influence 
de prthivyam dans l’hymne précédent, en PS 3.17.1. En PS 2.65.1, on trouve la 
graphie normale: ‘brhat te varcah prathatam upa dyam «Que la haute splendeur 
s’étende jusqu’au ciel» (éd. et trad. ZEHNDER 1999, p.145). 

On pourrait prendre hastivarcasä- comme un adjectif portant sur le neutre 
yd$as-, mais les composés en -varcasd- sont toujours des substantifs neutres en 
védique (LUBOTSKY 2002a, p.102). La splendeur dite «de l’éléphant» revient 
plusieurs fois dans cet hymne. L’«éléphant» pourrait renvoyer soit à l’animal en 
tant que symbole devenue classique de royauté dans la littérature ultérieure, soit 
à l’ivoire, car on le trouve mentionné à côté de hiranyavarcasa- «la splendeur de 
l'or» en PS 5.29.7a et en PS 8.10.5b. De fait, la version de la $S de cet hymne est 
employée pour conférer la splendeur en attachant une amulette en ivoire (KausS 
13.1), mais l'hymne est aussi employé en AVParis 4.1 pour la consécration d’un 
éléphant destiné au roi. PROFERES (2007, p.84) a proposé que les eaux de 
l’onction royale soient mêlées au sperme de l'éléphant, ce qui soulignerait le 
symbolisme de l’homme qui renaît en roi par cette onction rituelle. La dernière 
strophe de la version de la $S de cet hymne, absente dans la version de la PS, 
montre que l'éléphant est bien conçu comme une représentation du roi: 


$S 3.22.6 

hastt mreânarñ susädäm atisthâvan babhüva hf | 

tâsya bhâgena vârcasäbhf siñicäami mâm ahâm || 

«Since the elephant attained superiority over the well-settled animals, I sprinkle myself 


with his fortune, his splendor» (trad. PROFERES 2007, p.83). 


Le pada 4a du présent hymne va dans le même sens. La dernière strophe de la 
version de la PS suggère que la splendeur de l'éléphant est liée à sa supériorité 
martiale. 

b. Il s’agit d’une référence au mythe de Märtanda, avorton de la déesse 
Aditi et ancêtre des humains. La légende est décrite dans HOFFMANN 1976 avec 
texte et traduction des divers récits védiques attestés. Dans deux versions du 
mythe, les premiers fils d’Aditi, les divins Aditya, découpent la chair «morte» 
de l’avorton difforme, et l'éléphant naît de cette chair (HOFFMANN 1976—1992, 
p.719-720: KS 11.6 sd hasty àbhavat; $SB 3.1.3.3 tdto hasti sémabhavat). Dans 
le récit du $B, il est précisé que l'éléphant ne saurait être accepté comme 
récompense (pour l’exécution d’un rite), car il dérive de l’homme. Mais ici, 
l'éléphant est entièrement positif: il représente le charisme quasi-divin du chef. 
Le mythe de Martanda réapparaît en PS 3.39. 

Selon HOFFMANN (1976—1992, p.723, note 2), les textes védiques ne 
corroborent pas l’identification ultérieure de Märtanda, Vivasvant et du dieu 
soleil Sürya. Savitar représente aussi une forme du dieu soleil, mais il est ici 
identifié avec l’éclat de l’éléphant, non avec Martanda. 
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Le génitif de dditi- est toujours éditeh dans le RV (26X), mais on trouve 
dans la $S quatre occurrences relevant de la flexion du type dev, ddityah, 
contre sept occurrences de dditeh. 

c. Il faut sous-entendre le verbe dans cet hémistiche, sans doute da- 
«donner», explicite dans la version de la $S. Savitar correspond au soleil 
divinisé; ce qui lui appartient est la splendeur de la lumière diurne. Dans la 
strophe célèbre suivante, il est question d’obtenir la splendeur de Savitar: 


RV 3.62.10 

tât savitür vârenyam bhârgo deväsya dhimahi | 

dhiyo y6 nah pracodâäyat || 

«Dieses vorzügliche Licht des Gottes Savitr empfingen wir, der unsere Gedanken anregen 
soll» (G), «Might we make our own that desirable effulgence of god Savitar, who will 


rouse forth our insights» (J-B). 


d. Sur l'association d’Aditi avec Tous-les-Dieux, voir RENOU, EVP 4, p.1- 
11. 


3.18.2. $S 3.22.2 


mitraé ca varunaé ca- (77) 
-indro rudraé ca *vedatu | (8) 
deväso visvadhäyasas (8) 
tena *mäñjantu varcasa || (8) 


Que Mitra et Varuna, 

Indra et Rudra [le] sachent|! 

Que les dieux qui nourrissent tout 
m'enduisent de cette splendeur. 


Let Mitra and Varuna, 

and Indra and Rudra know [of it]. 
Let the all-nurturing gods 

anoint me with this splendor. 


*vedatu] vedhatu (Bh.) Or, [vedhaturn Ma1|, tejatu K deväso] Ek1 Ek2 Ku1i V/123 V/153 
K, deväsau Ek2  dhäyasas| Ek1 Ek2 V/123 V/153 K, dhäyasäs Kul, dhäyasos Ji3  tenal 
Or,teK *maäñjantu (Bh.)] marnyantu Or, mardantu K varcasa] Ek2, varccasä Ek1 Kul 
V/123 V/153 K, varccasäh Ji3 


$S 3.22.2 

mitrâ$ ca vârunas céndro rudrâ$ ca cetatu | 

deväso viévâdhäyasas té mañjantu vârcasä || 

«Let both Mitra and Varuna, Indra and Rudra, [each] take notice; the all-nourishing gods—let 


them anoiïint me with splendor.» 


a. Je propose ici la correction *vedatu, troisième personne du singulier de 
l'impératif présent de vid- «savoir », dont le présent thématique vedati est connu 
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du sanskrit épique. Deux passages du RV présentent des formes de subjonctif de 
vid-, vedati et vedathah, qui auraient pu fournir le point de départ du nouveau 
présent vedati: 


RV 8.45.42 ($S 20.43.3) 

yäsya te viévämänuso bhürer dattäsya védati 

vâsu spärhâm tâd à bhara || 

«The abundance given by you that the whole people of Manu will know—the craved 
good thing —bring that here» (J-B). 


RV 8.26.11 

vaiya$väsya $rutarh naroté me asy4 vedathah | 

sajésasä vâruno mitré aryamä | | 

«Listen to the son of Vyaéva, you two superior men, and you will know of this (offering) 


of mine, as two of one accord, (you and) Varuna, Mitra, and Aryaman» (J-B). 


Ce dernier passage se rapproche encore du présent hymne de par l’énumération 
comparable de différents dieux, et de par la présence de l’adverbe sajésasa qui 
n’est pas sans rappeler l’adjectif sajésah attesté à la strophe précédente. 

Quant au passage de -d- à -dh-, il résulte de l’anticipation du mot 
visvadhayasah. LUBOTSKY (2002, p.87) à corrigé une erreur du même genre 
en PS 5.25.3: son édition présente *jyotisevabhidipayan, «making [us] shine 
with light», à la différence de celle de BHATTACHARYA, jyotisevabhidhipayan, 
qui adopte la lecture unanime des manuscrits, comme il a aussi fait dans le 
cas du présent hymne. K lit jyotisevapidhipayan, donc avec la même erreur 
concernant la racine dw-. Le préverbe abhi de Or est la source de l’aspiration 
erronée de -dhi-. abhidhipayan, comme vedhatu, ne donne aucun sens. 

Dans la présente strophe, la lecture tejatu de K peut se construire ainsi: 
«que Rudra, etc., [m’aiguise», mais ce n’est pas très convaincant dans le 
contexte. Cette lecture reflête l’anticipation de l’hymne suivant, PS 3.19, dont 
le thème principal est l’aiguisement. 

La lecture cetatu de la $S est phonétiquement très différente, mais 
comparable du point de vue du sens. Dans les deux recueils, les dieux sont 
invités à prêter attention à ce qui se passe, à reconnaître la transformation en 
roi de l’homme consacré. La lecture de la $S ne va pas sans problèmes non 
plus: WHITNEY, dans les notes à sa traduction, remarque que ses manuscrits 
lisent cetatuh, et note aussi la phrase comparable en SV 1.154a, sémah püsà 
ca cetatuh (BENFEY 1848, p.16). RV 10.92.4c contient une forme de la même 
racine cit- avec une énumération comparable de dieux: #ndro mitré vérunah 
säm cikitrire «Indra, Mitra und Varuna sind eines Sinnes» (G), «(There) 
Indra, Mitra, Varuna perceive with like mind» (J-B). 

c. PROFERES (2007, p.82) traduit visvédhayas- par «possessed of all- 
nourishing liquid», car la racine à la base du second membre -dhayas-, 
dhäa- «sucer; allaiter», implique qu’il s’agisse surtout de nourriture liquide, 
conformément au thème de l’onction royale. 
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d. En odia, le signe pour -y (sans point diacritique) se prononce comme 


-j-; la lecture mamyantu des manuscrits Or peut donc être considérée 
phonétiquement équivalente à mañjantu. 


3.18.3. ab: $S 3.22.4ab. cd: $S 3.22.3cd. 


yat te varco jätavedo (8x) 
brhad bhavat;y ‘ähuteh | (8) 
tena mäm *adya varcasaä (8) 
agne varcasvinarn krdhi || (8) 


Ta splendeur, ô Jatavedas, qui 
s’intensifie suite à l’oblation, 
avec cette splendeur aujourd’hui, 
ô Agni, rends-moi splendide. 


Your splendor, Jätavedas, which 
intensifies after the oblation, 
with that splendor today, 

Agni, make me splendid. 


varco| Ek2 K, varcco Ek1 Kul Ji3 V/123 V/153 ähuteh] ähute (Bh.) Or, ähutarn K 
*adya (Bh.)] ahya Or, abhya K varcasä agne] Ek1 Ji3 V/123 V/153, varcasa ’gne Ek2 


Kul, [varcasägne Ja], varcasägre K 


$S 3.22.4ab 
yât te vârco jätavedo brhäd bhâvaty ähuteh | 


«What great splendor becomes thine, O Jatavedas, from the offering. » 


$S 3.22.3cd 
yéna devä devâtäm âgra âyan téna mâm adyä vârcasâgne varcasvinarh krnu || 
«with what the gods in the beginning went to godhood—with that splendor do thou, O Agni, now 


make me splendid. » 


a. Säyana lit ahute (sans visarga) dans son commentaire de la version de la 
$$, et analyse ce mot comme un vocatif (voir les remarques de WHITNEY dans 
sa traduction). On pourrait également l’analyser comme le locatif de l’adjectif 
verbal ahutd-. L'ablatif ahuteh est toutefois préférable pour le sens. Une erreur 
similaire s’est produite plus haut en PS 3.2.5a: les manuscrits y ont yadasute 
kriyamanaya au lieu de yadasuteh kriyamanayah. La perte du visarga final, en 
particulier en fin de pada, est bien connue (Ved. Var. II 8378, 8380). 

b. L'idée est que Jätavedas, en tant que feu rituel, s’enflamme de plus belle 
lorsqu'une oblation est versée en lui. Littéralement, on dit que sa splendeur 
«devient haute» ; c’est-à-dire que sa flamme monte. 

c. La même erreur de -hy- pour -dy- dans Or se produit en PS 25.5c: Or 
a sarsahyo au lieu de ‘sarsad yo. 
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d. L'exemple ici de suspension de sandhi dans varcasa agne est cité parmi 
d’autres par GRIFFITHS (2009, p. Li) comme «irregular non-appearance of vowel 


contraction». 


3.18.4. ab: $S 3.22.3ab. c: $S 11.1.37a; PS 16.92.7c, 19.40.14a. d: seulement 


PS. 
yena hastt varcasäa sam babhüva (11) 
yena räjä manus;yes,v antah | (11) 
yena deva jyotisa dyam ud äyan (11) 
tena mägne varcasä sam srjeha || (11) 


La splendeur avec laquelle l’éléphant se manifeste, 

avec laquelle le roi [se manifeste] parmi les humains, 

la lumière avec laquelle les dieux se sont élevés jusqu’au ciel, 
avec cette splendeur-là, ô Agni, mêle-moi ici. 

The splendor with which the elephant appears, 

with which the king [appears] among humans, 

the light with which the gods rose to heaven, 

with that splendor, Agni, merge me here. 


hasti] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, hasti Ji3, haste K dyäm] Or, bhyäm K udäyanl] 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, udayar Ji3 [Ma Va] K tena] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 
K, tenana Ji3 sa] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, om. Kul 


$S 3.22.3ab 
yéna hasti vârcasä sarbabhüva yéna râjà manusyèsv apsv àlntäh 
«With what splendor the elephant came into being, with what the king among men, among 


waters.» 


b. Le apsu de la $S, que WHITNEY trouvait à juste titre aberrant, est 
absent de la strophe de la PS. 
c. Ce pada provient d’un hymne pour l’offrande du plat de riz: 


$S 11.1.37 (PS 16.92.7) 

yéna devä jyôtisa dyâm udäyan brahmaudanärn paktvä sukrtâsya lokâm | 

téna gesma sukrtäsya lokârh svàr äréhanto abhf nâkam uttamäm || 

«With what light the gods went up to the sky, having cooked the brahmän-rice-dish, to 
the world of the well-done, with that may we go to the world of the well-done, ascending 


the heaven, unto the highest firmament. » 


Ce parallèle ajoute une qualité divine à la splendeur du roi. 

d. Voir RV 1.23.23d: tdm ma sûm srja vércasa (aussi 24a sém maägne 
vércasa srja) «Begabe mich hier mit Ansehen!» (G), «Merge me with luster» 
(J-B). 
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3.18.5. $S 3.22.4c-e 


yävad varcah sür;yasya- (8x) 
-asurasya ca hastinah | (8) 
tavan me a$vina varcah (8*) 
krnutarn puskarasrajä || (8) 


Autant de splendeur que possède le soleil, 
que possède l’éléphant seigneurial, 

faites autant de splendeur pour moi, 

vous les deux Aévin aux guirlandes de lotus. 


As much splendor as belongs to the sun, 
as belongs to the lordly elephant, 

make as much splendor for me, 

you two lotus-garlanded A$vins. 


puskarasraja] Or, puskarasrajah K aévina] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, ’évina Ek2 


$S 3.22.4ce 

yâvat sûüryasya vârca äsurâsya ca hastinah | 

tâvan me aévina vârca à dhattarn püskarasra ja || 

«How great splendor there is of the sun, and of the ésura-like elephant—so great splendor let the 


(two) Aévins, lotus-wreathed, assign unto me.» 


3.18.6. $S 3.22.5 


yävac catasrah pradisaé (8*) 
caksur yävat sam aénute | (8) 
tavat sam ait,v indriyarn (8) 
mayi tad dhastivarcasam || 6 || 18 || (8) 


Autant que les quatre directions [atteignent], 
autant qu’atteint la vue, 

qu’autant de force d’Indra se concentre 

en moi: ça, c’est la splendeur de l'éléphant. 


As much as the four directions [reach], 

as much as sight reaches, 

let that much Indrian power concentrate 
in me: that is the splendor of the elephant. 


catasrah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, catasra Ji3 pradisas| Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 K, pradisahé Ji3  caksur] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153K, caksu Ji3  dhasti] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, dhasta Kul 


$S 3.22.5 
yâvac câtasrah pradiéas câksur yâvat samaénuté | 


tâvat samäitv indriyärn mâyi tâd dhastivarcasäm || 
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«As far as the four directions, as far as the eye reaches, let so great force come together, that 


elephant-splendor, in me.» 


3.19. POUR «AIGUISER» LA PUISSANCE MARTIALE 


Cet hymne (ou son parallèle $S 3.19) est employé en Kau$S 14.22-24 dans un rite 
pour remporter la bataille, et pour d’autres usages généralement comparables 
dans d’autres textes rituels (voir l'introduction à la traduction de $S 3.19 de 
WHITNEY). Le contenu est conforme à cet emploi: le locuteur est un prêtre au 
service d’un groupe de guerriers dont il cherche à renforcer les pouvoirs dans 
un contexte martial. 

Quand elle n’est pas employée dans un sens concret, la racine $a- «aiguiser » 
signifie «fortifier, optimaliser». Son adjectif verbal sém$ita- domine la première 
strophe de l’hymne. La figure rhétorique qui consiste à «aiguiser» des notions 
abstraites ou des êtres animés existe dès le RV: 


RV 2.39.7cd 

imâ gfro a$vinä yusmayântih ksnôtreneva svâdhitim sârn $i$itam || 

«Diese Lobreden, die euch gelten, o Aévin, macht schneidig wie ein Beïl mit dem 
Schleifsteim!» (G), «Sharpen these songs that are seeking you, Aévins, like an axe with 
a whetstone» (J-B). 


RV 8.4.16ab 
säm nah $i$ihi bhurfjor iva ksurâm râsva rayé vimocana | 
«Mach uns scharf wie das Messer in den Händen, schenk uns Reichtum, du Ausspanner! » 


(G), «Sharpen us like a razor in your hands. Bestow riches, you releaser» (J-B). 


Dans un autre passage, le poète crée une sorte de chiasme où deux actions 
verbales, celle d’inspirer et celle d’aiguiser, échangent leurs objets naturels, les 
forces vitales et les armes: 


RV 10.120.5cd 

codâyämi ta âyudhä vâcobhih sâr te iéämi brâähmanä vâyaärmsi || 

«Mit Worten schärfe ich deine Waffen, ich mache durch Zauberspruch deine Kräfte 
scharf» (G), «I rouse your weapons with my words; I hone your vital powers with my 


sacred formulation (J-B). 


Résumé (1) Le locuteur affirme que ses propres pouvoirs sont aiguisés, et 
les met au service d’un groupe dont il est le chapelain. (2) Il déclare aiguiser les 
pouvoirs de ce groupe, et trancher les bras de l'ennemi. (3) Il constate que ses 
hommes, ou leurs armes, sont aiguisés. (4) Par la formule, il rend les ennemis 
d’Indra (—du roi?) inférieurs, et ses propres hommes supérieurs. (5) Il déclare 
aiguiser leurs armes, et leur souhaite la coopération des dieux pour les maintenir 
au pouvoir. (6) Il déclare encore aiguiser leurs armes, et les incite à l’attaque. 


Métrique 1-4 anustubh, 5-6 tristubh. 
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3.19.1. $S 3.19.1; KS 16.7; MS 2.7.7; TS 4.1.10.3; VS 11.81; $SB 6.6.3.14:; 
TA 2.5.2.15; Man$S 11.81 


sarnéitarn *ma idarm brahma (8%) 
sarnéitarn vir;yarh mama | (8) 
sarnéitarn ksatrarh me jisnu (8x) 
yesäm asmi purohitah || (8) 


Cette formule mienne est aiguisée, 

mon héroïsme est aiguisé, 

ma souveraineté victorieuse est aiguisée, 
[pour ceux] dont je suis le chapelain. 
Sharpened is this formula of mine, 
sharpened is my heroism, 

sharpened is my victorious sovereignty, 
[for those] of whom I am the chaplain. 


*ma idarh (Bh.)] may idarn Or, mayidarn K ksatrarn] Ek2 Ji3 V/123 V/153, ksetrarn Ek1 
Kul, ksattrarn K jisau] Ji3 V/153 K, jisaur Ek1 Ek2 Kul V/123 viryarñ] Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 V/153 K, viryarn Ji3 mama] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, saha > mama 
Ji3 saréitan] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, sarsitarn Ji3 


$S 3.19.1 

särhéitarh ma idârh brâähma sârméitarh viryälm bâlam | 

särhéitarn ksatrâm ajäram astu jisnür yésam asmi puréhitah || 

«Sharpened up is this incantation of mine; sharpened up [my] heroism, strength; sharpened up, 


victorious, be the unwasting authority [of them] of whom I am the household priest. » 


a. Il est improbable que le mayi(t) des manuscrits soit le pronom personnel 
au locatif, étant donnée la présence plus loin de mama et de me, ce dernier ayant 
valeur de génitif comme mama. I est plus probable que cette graphie reflète le 
sandhi archaïque, décrit par Panini, de -e devant #+, donc -ay +, où le -y- ne 
serait pas tombé selon la norme; ce cas de figure n’est pas inconnu des textes 
védiques, quoique rare. Voir par exemple en MS 1.1.2 tdy à en face de TS td 
& (AiGr. 2,1 8272a). On peut comparer les variantes en PS 3.21.1ab, où les 
manuscrits ont généralement inséré un -y- entre les deux mots ma imam. 

On trouve plus souvent l’expression «aiguisé par la formule»: dans le 
composé bréhmasamsite en RV 6.75.16/PS 1.56.4/$S 3.19.8; PS 16.8.6/$S 
8.3.25: $S 11.10.10; 19.9.3-4; aussi sém£ito brédhmanasi «Tu es aiguisé par 
la formule» en $$S 5.20.10a. 

c. Un certain nombre des manuscrits lisent jisnur, comme dans le parallèle 
de la $S, ce qui correspond à la forme de nominatif masculin en sandhi de 
jisnü-, toujours au masculin dans le RV. Mais il faut que l’adjectif s’accorde ici 
avec le neutre ksatrd-. 

d. Le génitif yesam produit un effet légèrement inattendu dans le pada 
final, après tous les pronoms personnels à la première personne. En outre, si 
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la formule sied bien au chapelain locuteur, l’héroïsme et la souveraineté sont 
plutôt l'apanage du roi. Le pronom personnel mama/me pourrait aussi être 
interprété comme un complément d'agent avec le participe passif dans une 
construction quasi-ergative: «j'ai aiguisé la formule, l’héroïsme, etc., de ceux 
dont je suis le chapelain» (voir HOCK 2006 et CARDONA 1970). Ce pada figure 
aussi en 3d, où il n’y a pas de contradiction avec ce qui précède. 


3.19.2. abc: $S 3.19.2abc. d: PS seulement 


sam aham esärh rästrarh ‘é;yämi (107) 
sam ojo vir;yarn balam | (8) 
vrécämi $atrünamn bahü (8x) 
san ‘éyami s,van aham || (8) 


J’aiguise le pouvoir royal de ceux-ci, 

j'aiguise leur force, leur héroïsme, leur puissance. 
Je tranche les deux bras des ennemis, 

j'aiguise mes propres [hommes]. 


I sharpen these ones’ royal power, 

I sharpen their force, heroiïsm, strength. 
I chop off the arms of the enemies, 

I sharpen my own [men]. 


rästram] Or, rästrarn K Téyami (Bh.)] syämi Or, pasyämi K ojo] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153K,oyoJi3  éatrünan] V/153, éatrnarn Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123, $atrna K  bähül 


Or, bahü K sarh ‘éyämi svän (Bh.)] sarh syämi svan Or, sam aéväm aévan K 


$S 3.19.2 

säm ahâm esärn rästrâärh syämi säm 6jo viryàlrn bâlam 

vrécämi $âtrünarn bähün anéna havisä ahâm || 

«Up I sharpen the royalty of them, up their force, heroism, strength; I hew [off] the arms of the 


foes with this oblation. » 


a. Le pronom esam reprend le yesam de la strophe précédente. 


3.19.3. $S 3.19.4 


teksnTyämsah paréor (6?) 
agnes tiksnatarä uta | (8) 
indrasya vajrat teksniyämso (9?) 
yesäm asmi purohitah || (8) 


Ils sont plus tranchants que la faucille, 
et aussi plus tranchants qu’Agni, 

plus tranchants que l’arme d’Indra, 
ceux dont je suis le chapelain. 
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Sharper than a sickle, 

and also sharper than Agni, 

sharper than Indra’s weapon, 

are those of whom I am the chaplain. 


teksniyarsah] Or, tiksantyamsah K paréor] Or, pharsor K agnes] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 
V/153 K, agne Ji3 tiksnatara] Or, tiksnataräd K vajrat] Or, vajrän [Ja Va], vajräs K 


teksnryamso| Or, tiksamiyarnso K yesäm] Or, esäam K asmi] Or, asmin K 


$S 3.19.4 

tiksniyämnsah paraéér agnés trksnâtara utâ | 

indrasya vâjrät tiksniyärnso yésäm âsmi purôhitah || 

«Sharper than an ax, also sharper than fire, sharper than Indra’s thunderbolt-—[they] of whom I 


am the household priest. » 


a. WHITNEY note que l’Anukramant accepte l’excès de syllabes en € à 
cause du manque de syllabes en a. Le pada de la $S n’est guère plus régulière 
métriquement, avec sept syllabes bien qu'il ne soit ni acéphale ni catalectique. 

Le comparatif teksniyas- ne se rencontre ailleurs en védique qu’en JB 1.129 
(à l’instrumental feksntyasa), et la variante de la $S, fiksniyas-, n’est attestée 
ailleurs qu’en PB 13.4.4. Sur les différentes formes de comparatifs formés de 
manière plus ou moins directe sur la racine tij- «être aigu», voir AiGr. II,2 
8766b. 


3.19.4. $S 3.19.3 


adhas padyantäm adhare bhavantu (11) 
ye na indrarn maghavänar prtanyän | (11) 
*ksinami brahmanämiträn (8x) 
un nayämi s,vän aham || (8) 


Qu'ils tombent, qu’ils soient inférieurs, 

ceux qui combattront notre Indra, le Libéral. 
Je détruis les ennemis par la formule, 

je mène mes propres [hommes] vers le haut. 


Let them fall down, let them be inferior, 

those who would fight our Indra, the Liberal One. 
I destroy the enemies with the formula, 

I lead my own [men] up. 


bhavantu] Or, bhavantv K ye na] Or, ena K maghavänarn] Or, maghavänarn 
K prtanyän] Or, prtanyärn K *ksinämi] ksnäami Or, [ksnimi Ma2], ksanämi (Bh.) K 
brahmanämitran] brahmanämitvän Or, vrähmanämittran K un nayämi svan] Or, anväyama 


évan K 


$S 3.19.3 


nicâih padyantäm âdhare bhavantu yé nah sürfrn maghâvänar prtanyän 
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ksinâmi brâhmanämiträan ün nayämi svân ahâm || 
«Downward let them fall, let them become inferior, who shall fight against our bounteous patron ; 


I destroy the enemies by my incantation; I lead up our own men.» 


c. Comme le note BHATTACHARYA, la séquence -ksn(7)-, fréquente dans 
la strophe précédente, aurait pu influencer les leçons de Ma2. La forme qu’il 
adopte de K, ksanäami, est improbable. La racine ksan- «blesser» forme le 
présent ksanémi. Je rétablis ksinami selon la $S, de ksi- «détruire» (voir EWAia 
sous KSAY3). Voir Ved. Var. II 8576 pour la confusion entre les voyelles -1i- et 
-a- dans les synonymes ksan- et ksi-. 

d. La préposition dt s’oppose au adhas en à. On peut retrouver une telle 
opposition entre haut et bas dans un passage du RV avec le même verbe 
préverbé üd-n1-: 


RV 6.18.13cd 

purû sahâsrä nf éiéä abhf ksäm ût türvayänar dhrsatä ninetha || 

«Viele Tausende stachst du zu Boden, dem Türvayana hast du mutig herausgeholfen » 
(G), «many thousands did you grind down to earth. You led Türvayäna up boldly» 
(J-B). 


3.19.5. $S 3.19.5 


esäm aham äyudhä sam ‘é;yam;y (11) 
esarh rastrain suvirarn vardhayämi | (11) 
esarn ksatram ajaram astu jisnu- (11) 
-ugram esärh cittarn visve (’)vantu devah || (11) 


J’aiguise les armes de ceux-ci, 

j'accrois leur pouvoir, fait d'hommes valeureux. 

Que leur souveraineté soit inaltérable, victorieuse! 

Que Tous-les-dieux soutiennent l’intention puissante de ceux-ci. 


I sharpen their weapons, 

I greaten their royal power made of valiant men. 
Let their sovereignty be unaging, victorious! 

Let the All-Gods support their powerful intent. 


esäam] Or, yesäm K aham] Or, äm K léyämy] (Bh.) syämy Or, éyäsy K vardhayämi] 
Or, vardhayasva K jisnügram] Or [jisau ugram Va, > jisnugram Ja Mal, jisnu ugram esär 
rastrar suvirarh vardhayasva yesarn ksam ajaram astu jisnu ugram K visve (’)vantu devah] 


vive vantu devah Or, bahudhaä vi$vrüpa K 


$S 3.19.5 

esâm ahâm âyudhaä sâr syämy esärh rästrârh suvirarn vardhayämi | 

esäm ksaträm ajâram astu jisnv è3särn cittärn vi$ve ’vantu deväh || 

«The weapons of them I sharpen up; their royalty having good heroes, I increase; be their authority 


unwasting, victorious; their intent let all the gods aid.» 
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d. Ici K se trompe et répète b et c avant de reprendre d. 


3.19.6. a: RV 10.103.13a. b: seulement PS. cd: $S 3.19.7cd 


abhi preita jayata prasütah (11) 
sarn vah $;yämi nara äyudhäni | (11) 
tiksnesavo ,baladhanvano hata- (12) 
-ugräyudhä *abalän ugrabähavah || 6 || 19 || (12) 


Avancez à l’attaque, conquérez, une fois lancés! 

J’aiguise, Ô seigneurs, vos armes. 

Vous aux flèches aiguës, frappez ceux dont les arcs sont faibles, 

vous aux armes puissantes, aux bras puissants, [frappez] les faibles [ennemis]! 


Go for the attack, conquer, once sent forth! 

I sharpen your weapons, lords. 

Vou whose arrows are sharp, strike the [enemies| whose bows are weak, 

you whose weapons are powerful, whose arms are powerful, [strike] the weak 
[enemies|! 


preta] Or, prayata K  jayata] Ji3 V/123 V/153 K, jayatah Ek1 Ek2 Kul [Vä|  prasütähl] 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, prasüta Ji3 K  sarh vah] Ek1 V/153, san va Ek2 Kul V/123, 
sam va Ji3, san K $yami] Ek1 Ek2 Kul V/153 K, syämi Ji3 V/123 [Mal nara] Or, 
nir K tiksnesavo] Or, tiksna isavo K baladhanvano| valadhanvano Or, baladhanvano K 
*abalän (Bh.)] hatogräyudhävalän Or, hato ugrayudhäbalän K  ugrabähavah] Or, ugrahabävah 
K 


$S 3.19.7 

préta jâyatä nara ugrâ vah santu bähävah 

tiksnésavo ’balâdhanvano hatogrâäyudhä abalân ugrâbähavah || 

«Go forth, conquer, O men; formidable be your arms; having sharp arrows, slay them of weak 


bows; having formidable weapons, having formidable arms, [slay] the weak ones. » 


a. À propos de l’épithète présüta-, voir le commentaire sous PS 3.6.4a. 
d. La correction *abalan relève d’un cas de sandhi double (voir LUBOTSKY 
2002a, p.9). 


3.20. POUR UNE NOUVELLE MAISON 


Le parallèle de cet hymne, $S 3.12, a été traité avec une bibliographie complète 
par BODEWITZ (1977-78, «Atharvaveda Sarnhita 3,12: The Building of a 
House»). Voir aussi l'introduction de GRIFFITHS à son édition et traduction de 
PS 7.6 «Accompanying the building of a steady building», où le problème de 
l’identification de la maison construite comme résidence privée ou bien comme 
construction rituelle rudimentaire est abordé. Dans le cas du présent hymne, 
il semble plutôt s’agir d’une maison permanente, résidence d’une famille ou 
d’une communauté, lieu d'agriculture et d'élevage de bovins. Il n’y à pas de 
mention explicite de femmes qui y habiteraient, mais d'hommes adultes et 
capables, ainsi que de jeunes garçons. Étant donné l'esprit martial de certains 
des hymnes de ce livre 3, ainsi que les références récurrentes aux Vrätya (voir 
PS 3.25), il pourrait s’agir dans le présent hymne d’un campement de soldats 
semi-permanent, ou de la résidence d’un groupe de guerriers Vratya qui se 
reconvertit temporairement à un mode de vie sédentaire. La prière particulière 
de la cinquième strophe, pour «la richesse faite d'hommes valeureux (wird-)», 
corrobore cette interprétation. 

KausS 43.4 emploie cet hymne dans une cérémonie pour la construction 
d’une maison; voir l’article de BODEWITZ pour les emplois comparables dans 
les Grhyasütra. 

La maison est divinisée dans cet hymne, et interpellée directement en 
déesse par le locuteur. Toutes les strophes contiennent des formes verbales à 
la deuxième personne du singulier, le vocatif $ale «ô Maison», et le pronom 
personnel de la deuxième personne. 


Résumé (1) Le locuteur déclare mettre en place une maison sûre et 
prospère, et lui demande de protéger les hommes qui l’habiteront. (2) Il 
exhorte la maison à être solide et prospère. (3) Il fait l'éloge de la maison, lieu 
d'activités sacrées ainsi que profanes, centre de la vie. (4) Il demande à divers 
dieux de mettre la maison en place, et de la rendre riche en fruits agricoles. (5) 
Il affirme l’origine divine de la maison comme construction et comme déesse 
protectrice, et la prie pour la richesse. (6) Il annonce à la maison l’arrivée de 
jeunes êtres humains et bovins qui portent des produits laitiers fermentés. 


Métrique 1-5 tristubh; 6 anustubh. 


3.20.1. $S 3.12.1; AgnivGS 4.4.5; BharGS 2.31. a: HirGS 1.27.2a; ParGS 
3.4.4c. d: PS 7.6.5b 


ihaiva dhruvarñn ni minomi $alam (11) 
kseme tisthäti ghrtam uksamänà | (11) 
tam tva $ale sarvavirah suvira (11) 
aristavira abhi sam carema || (11) 


J’installe ici même [le poteau central d’June maison stable. 
Elle se tient en sécurité, débordant de beurre clarifié. 
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Etant telle, puissions-nous nous approcher de toi, ô maison, 
avec tous nos hommes, avec des hommes valeureux, 
avec des hommes indemnes. 


I fx in place the [central post of] a stable house right here. 
It stands in security, dripping with ghee. 

As such we approach you, House, 

with all our men, with valiant men, with unharmed men. 


dbruväñ ni] Or, [dhuvar Va], dhruvamya K kseme] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, 
ksemes Ji3 tisthäti] Or, tisthämi K uksamäna] K, uksamänärn Or tam] Or, ta K 
aristavira] Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 [> maristavra Mall], ristavira Ek1, om. K sarl] 
Ek2 Kul V/153, sañ (Bh.) Ek1 Ji3 V/123 K 


$S 3.12.1 

ihâivä dhruvärh nf minomi élan kséme tisthati ghrtâm uksämäna | 

tärn tva $äle sârvaviräh suvirä âristavirä üpa sârh carema || 

«Just here I fix [my] dwelling firm; may it stand in security, sprinkling ghee; unto thee here, O 


dwelling, may we resort with all our heroes, with good heroes, with unharmed heroes. » 


a. Le mot $äla- «maison, salle» n’est pas attesté dans le RV. Voir RENOU 
1939, p.481-2: «C’est le mot par lequel $B 3.1.1.7 et TB 1.2.3.1 désignent 
l'habitation ‘profane’ par opposition aux constructions cultuelles». En même 
temps, le mot désigne le poteau central de la construction qui sera appelé par 
métonymie $ala- (BODEWITZ 1977-78, p.60 et 62; GRIFFITHS 2009, p.311). 
C’est la raison pour laquelle il est littéralement question de «poser» (noter le 
préverbe nt) la $äla-, ou son poteau central, en le fixant dans le sol. Le poteau 
du sacrifice, auquel la victime sera attaché, est également fixé dans le sol, action 
décrite par la même racine verbale ma- (voir PROFERES 2003b, p.324 et 337). 

b. Le participe uksémana- pourrait dériver de deux racines uks-, l’une 
signifiant «asperger», l’autre «croître». Voir KIEHNLE (1979, p.162), qui 
traduit «Hier als ein festes gründe ich das Haus, es môge in Sicherheit stehen, 
Butterschmalz spritzend». Elle note que les strophes suivantes décrivent la 
maison comme un être qui accroît la prospérité, et font penser à d’autres 
descriptions védiques de «Reichtum und Herrlichkeit wachsen lassenden 
Häuser», mais elle affirme que l’accusatif ghrtam impose le choix de la racine 
qui signifie «asperger». Le parallèle suivant va dans ce sens: 


RV 10.18.12cd 
té grhâso ghrtascûto bhavantu visvähäsmai $aranâh santv âtra || 
«Diese Wohnung soll schmalztriefend sein und allezeit ihm dort eine Zuflucht gewähren » 


(G), «Let the house be dripping with ghee. Let it always be sheltering to him there» 
(J-B). 


L'épithète $aranä- attesté dans ce parallèle apparaît ci-dessous à la strophe 5. 
d. Selon GOTO (2007, p.235-6), les Brähmana opposent le syntagme $aldm 
as- «être à la maison», qui reflète le nouveau style de vie sédentaire, et cakrdm 
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car- «circuler en (véhicule ayant des) roues», qui reflète l’ancien style de vie 
nomade. Peut-être l’emploi du verbe car- rappelle-t-il ici le mouvement de la 
vie nomade vers la vie sédentaire. Il y a une différence d’accent et de genre 
entre $ald- et $äla-; GOTO note que le premier est dérivé du second. 

À la place du préverbe üpa de la $$, la PS a abhi, ce qui donne au verbe 
une nuance agressive; les neuf autres occurrences où ce préverbe apparaît 
en PS 3 relèvent d’un contexte martial où le sens est toujours «contre», «à 
l’attaque», etc. Peut-être la résonance guerrière de vird- a-t-elle été ressentie 
comme justifiant ce préverbe. 


3.20.2. $S 3.12.2; HirGS 1.27.3. b: ParGS 2.17.9a et 3.4.4a. d: RV 3.8.2c; MS 
4.13.1d; KS 15.12d; AB 2.2.13; TB 3.6.1.2d; ParGS 3.4.4b; HirGS 


1.27.3d 
ihaiva dhruva prati tistha sale (11) 
aévävati gomati sünyrtavattr | (12) 
ürjasvati ghrtavati payasvat;y (12) 
uc chrayasva mahate saubhagäya || (11) 


Reste ferme ici même, Ô maison, 

riche en chevaux, en bovins, en libéralités, 

riche en nourriture, en beurre clarifié, en lait, 

dresse-toi pour [nous assurer] une grande bonne fortune! 


Stand firm right here, House, 

full of horses, cows, and liberalities, 

full of nourishment, ghee, and milk, 

raise yourself for [our| great good fortune! 


dbruvä] K, dhruvarn Or prati] Or, pra K aévavati] K, aévavatr Ek1 Ji3 Ku1l V/123 
V/153, ’évavati Ek2 sünrtävati] K, sunrtävati Or uc chrayasval u chrayasva Or, u$ 


chrayayasva K 


$S 3.12.2 

ihâivä dhruväâ prâti tistha $alé ’évaävatr g6matt sünftavatr | 

ürjasvatti ghrtävatr pâyasvaty üc chrayasva mahaté sâubhagäya || 

«Just here stand thou firm, O dwelling, rich in horses, in kine, in pleasantness, in refreshment, in 


ghee, in milk; erect thyself in order to great good-fortune. » 


a. La syntagme dhruvd- tistha «reste ferme!» se rencontre en RV 10.173.1b 
et 2c, adressé au roi que l’on veut établir sur le trône. Le préverbe préti renforce 
l’idée de fermeté. 

d. Le parallèle du RV concerne le poteau sacrificiel. Voir RENOU (EVP 14, 
p.35-36): «dresse-toi haut.….pour (nous assurer) une grande bonne chance!». 
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3.20.3. $S 3.12.3 


dharun,y asi $ale (T7) 
brhacchandäh ‘pütidhänya | (8x) 
a tva vatso mimayad à kumära (11) 
à dhenavah säyam ‘à syandamänäh || (11) 


Tu es un réceptacle, ô maison, 

de grands hymnes, de grain à vanner. 

Vers toi le veau va meugler, vers toi le garçon, 
vers toi les vaches affluant au crépuscule. 


You are a receptacle, House, 

of lofty hymns, of grain for winnowing. 

The calf will low at you, the boy will low at you, 
at you will low the cows streaming in at twilight. 


dharuny] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, dharuny Kul [Va]  brhacchandäh] brhachandäh Or, 
grhaéchandä K ‘pütidhänya (Bh.)] pütidhänyäh Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, pütihdhanyäh 
Ji3, sütadhäanyäa K  *mimayad (Bh.)] mimayad Or [> vimayad Ja], mayimed K  kumaära] Or, 
kumärä K  dhenavah säyam] Or, dhenavasyäyam K  ‘ä syandamänäh (Bh.)] ätsyandamaänäh 


Or, äsyandhamana K 


$S 3.12.3 

dharuny àsi $äle brhâcchandäh pûtidhänya 

à tva vatsô gamed à kumärä à dhenäâvah säyäm äsyändamaäanäh || 

«A garner art thou, O dwelling, of great roof, of cleansed grain; to thee may the calf come, may 


the boy, may the kine, streaming in at evening. » 


a. Le terme féminin dharunt- n'est attesté qu'ici dans la $S, mais se 
rencontre encore en PS 19.25.10 et 19.29.9 comme épithète de la voix (vac-). 
Ce mot n’est pas attesté en-dehors de ces occurrences. Il s’agit d’un féminin 
du type dev fait sur l'adjectif beaucoup plus répandu dharüna- «porteur» 
(AiGr. 11,2 $247bA, 83024). Voir BODEWITZ (1977-78, p.61) pour une revue 
des traductions précédentes de dharunï-. 

b. Pour sa traduction, WHITNEY corrige brhäcchandah en brhäcchadih 
«au grand toit». Rien dans les sources ne motive cette correction, qui n’est 
nullement nécessaire du point de vue du sens: l’idée est sans doute que la 
maison possède autant de biens spirituels que matériels. Ce lieu de vannage 
et d'entreposage du grain sera protégé par l’accumulation parallèle de rites 
correctement accomplis avec leurs hymnes. Le poète fait au passage son propre 
éloge, puisque le présent hymne est bien sûr l’un de ces «grands hymnes» 
récités dans la maison. brhät- &grand, haut» n’est jamais épithète de chéndas- 
«hymne» dans le RV, mais de säman- «mélodie» en RV 8.98.1, et on trouve 
le composé brhäd-uktha- «ayant de grands hymnes» en RV 5.19.3, 10.56.7 et 
10.54.6. 
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BODEWITZ semble avoir compris que le second membre chandds- signifiait 
«toit», ce qui est impossible (voir EWAia sous CHAND), mais peut-être 
voulait-il dire qu’il acceptait la correction de WHITNEY en brhäcchadih; 
BODEWITZ écrit (1977-78, p.61-62): «The $ala is brhacchandas; it has à high 
roof (not a “broad” or “great” one, as Bloomfeld and Whitney translate) and 
therefore contains much room for the grain which is stored below the roof». 
Pourtant, il réitère cette interprétation p.68. 

BHATTACHARYA imprime pütidhanya sans signe de correction, sans 
mentionner de variante, mais il note que ses manuscrits ont la même leçon 
avec visarga que ceux que j'ai collationnés. WHITNEY corrige pütidhanya en 
pütédhanya, citant la leçon de K sütédhanya. Il n’est pas difficile d’imaginer 
que le scribe de K ait pu oublier de tracer le -i avant le -t, plus difficile 
d'expliquer pourquoi Or l'aurait inséré. De plus, pütidhänya- est une lecture 
possible: il s’agit d’un composé ayant un abstrait en -ti- pour premier membre, 
avec valeur causative, du type vrsti-dyo- «qui fait pleuvoir le ciel», riti-ap- 
«qui fait couler l’eau»: les deux sont attestés ensemble en RV 5.68.5 et 
9.106.9: «Den Himmel lassen sie regnen, die Wasser fliefen»/ «ihr lasset den 
Himmel regnen, die Gewässer strômen» (G), «Bringing the heavens to rain 
and the waters to streaming» (J-B). On peut également comparer püsti-gu- 
«qui fait prospérer le bétail» en RV 8.51.1. 

Il est un autre terme appartenant à la même racine pü- «être pur» dont un 
des emplois relève de la pratique du vannage: pévana- «passoire, crible, van» 
(WouTiLLA 1980, p.192: «winnowing basket; sieve» ($S 4.34.2 et 18.3.11; Nir 
6.9; AévGS 4.5)). Dans l’AV, le terme pdvana- est attesté dans un hymne à 
l’offrande du plat de riz «Vistarin» : 


PS 6.22.2 ($S 4.34.2) 

anasthäah $uddhäh pavanena pütah $ucayah $ucin api vanti lokan | 

vistarinam odanarñ ye pacanti naisarh $i$narh pra dahati jatavedah || 

«Boneless, cleansed, purified with the purifier, the clean ones go to clean worlds. 
Jätavedas does not burn off the penis of them who cook the Vistärin rice-mess» (éd. et 
trad. GRIFFITHS 2009, p.233). 


L’explication de Säyana à $S 3.12.3 est néanmoins intéressante: ce dernier 
comprend püti- comme un adjectif appartenant à une autre racine et signifiant 
«puant», en expliquant que la maison possède tellement de céréales qu’elles 
pourrissent avant que les hommes ne puissent les manger. On trouve un petit 
nombre d’autres composés ayant püti- pour premier membre, dont püti-rajju- 
«corde puante (?)»: 


$S 8.8.2 (PS 16.29.2) 

pütirajjär upadhmänt pütirn sénamn krnotv amüm 

dhümäm agnim parädf$ya ’mitra hrtsv 4 dadhatärh bhayäm || 

«Let the putrid rope, breathing on [it], make yonder army putrid; seeing afar smoke, 


fire, let our enemies set fear in their hearts.» 
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En KausS 16.10, le prêtre pose une corde par terre en récitant la première ligne 
de cette strophe (16.10 pütirajjur iti pütirajjum avadhaya), puis il fait du feu 
avec deux types de bois (16.11 asvatthabadhakayor agnim manthati). Quand 
la fumée apparaît, il récite le second hémistiche en omettant agnim, et quand 
le feu apparaît, il le répète en omettant dhümdm (voir CALAND 1900, p.35). 
En KausS 27.32, on trouve le composé püti-Saphart «poisson puant», que le 
commentateur Darila glose par püti-gandha matsika «petit poisson à l’odeur 
puante». Enfin, en Baudh$S 10.13 et 14.13, on trouve le composé püti-trna- 
«herbe séchée» («dried grass» dans KASHIKAR 2003, p.569 et 891). 

Malgré le mot püti-Saphari- attesté dans le KausS, où le sens «puant» 
semble bien à propos, le contexte des autres composés avec püti- pour premier 
membre indique que ce terme fait référence à la qualité combustible du second 
membre du composé. La corde de la $S et l’herbe du Baudh$S sont brûlés, 
toujours dans un contexte de purification dans le cas du Baudh$S. Ce fait 
corrobore le rattachement de püti- à la racine pü- «être pur» (en laissant à 
part le KausS), car le feu est l’agent de purification par excellence dans le 
monde védique. Si püti- signifie alors «susceptible de se faire purifier > bon à 
brûler», on peut améliorer la traduction de $$S 8.8.2ab: «Que la corde à brûler, 
exhalant sa fumée, rende cette armée-là prête à brûler». 

c. Le subjonctif parfait mimayat, de ma- «meugler», se rencontre en RV 
10.27.22a (sujet gdus). Or différencie mal les -i- longs des -i- brefs. 

d. Ce pada rappelle la comparaison entre les vaches et les eaux dans le RV: 


RV 1.32.2cd 

väérä iva dhenâvah syändamänä âfjah samudräm âva jagmur âpah || 

«Wie die brüllenden Kühe (zu den Kälbern) eilend liefen die Gewässer stracks zum 
Meere» (G), «Like bellowing milk-cows, streaming out, the waters went straight down 
to the sea» (J-B). 


3.20.4. $S 3.12.4; PS 7.6.6 


imaäm $alam savita vayur agnis (11) 
tvastä hotä ni minotu prajänan | (11) 
*uksantu,dnä maruto ghrtena (11) 
bhago no rajä ni krsim tanotu || (11) 


Que Savitar, Vayu, Agni, Tvastar, 

[et] l’oblateur prévoyant installent cette maison-ci. 

Que les Marut l’aspergent d’eau, de beurre clarifié. 

Que le roi Bhaga étende [les racines de] nos plantations. 
Let Savitar, Vayu, Agni, Tvastar, 

[and] the prescient offerer put this house into place. 

Let the Maruts besprinkle it with water, with ghee. 

Let king Bhaga extend [the roots of] our plantings. 


333 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.20.4 


ima] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, yimärn Ji3 minotu] Or, srotu K, [minotuh Val] 
prajänan] Or, prajänarn K *uksantüdna] uksantüdhnä (Bh.) Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, 
uksartüdhnä Ek2, uksarntüunä K  bhago] Or,somo K  krsim] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153, 
krsin Ek1, krsa K tanotu] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, tanonätu Ji3 


$S 3.12.4 

imämn $âläm savitä vayür fndro bfhaspâtir nf minotu prajänân | 

uksäntüdnä marûto ghrténa bhâgo no râja nf krsfrn tanotu || 

«This dwelling let Savitar, Vayu, Indra, Brihaspati fix, foreknowing; let the Maruts sprinkle it 
with water, with ghee; let king Bhaga deepen our ploughing. » 


a. Pour un commentaire sur les dieux mentionnés, voir BODEWITZ 1977-78, 
p.63. 

b. L’épithète prajandnt- est peut-être en facteur commun avec tous les noms 
qui précèdent. Dans le RV ainsi que dans l’AV, elle qualifie le plus souvent Agni. 

c. Voir l'édition de GRIFFITHS (2009, p.310) de PS 7.6.6c *uksantüdna 
maruto ghrtena «Let the Maruts sprinkle [it] with water, with ghee», avec les 
arguments pour sa correction. 

L'’instrumental de udän- «eau» est bien attesté dans le RV (5x). 
L’instrumental de ädhan- «mamelle, pis» n’est attesté ni dans le RV ni dans 
la $S, mais une fois dans la PS: 2.33.1 ‘üdhna (Or udhna, K udna; voir le 
contexte dans ZEHNDER 1999, p.89). 

KIEHNLE (1979, p.162) traduit ainsi cette strophe: «Dies Haus soll 
Savitr (neben anderen Himmlischen) gründen, vorauswissend; wachsen 
lassen/bespritzen mit Wasser sollen die Marut, mit Butterschmalz; Kônig 
Bhaga soll unser Pflügen nach unten ausdehnen». Elle envisage la possibilité 
d’un double sens qui jouerait sur les deux racines homophones uks- «accroître» 
et uks- «asperger». Les Marut font pousser les plantes en les aspergeant de 
pluie. L'emploi de uks- avec les Marut pour sujet est donc souvent ambigu, 
comme en témoigne la traduction double par JB de RV 1.157.2b: ghrténa no 
mädhuna ksatrdm uksatam «then increase[/sprinkle] our dominion with ghee 
and honey!». 

d. Comme le note BODEWITZ (1977-78, p.63) à la suite de BLOOMFIELD, le 
verbe préverbé ni-tan- se réfère aux racines des céréales plantées qui s'étendent 
en profondeur dans le sol. Pour le sens de krsi-, voir GRIFFITHS 2009, p.206. 
Sur la variante somo de K, voir GRIFFITHS 2009, p.310. 

On peut comparer cette prière du RV: 


RV 4.57.7ab 

fndrah sîtäm nf grhnätu tâm püsänu yachatu | 

«Indra soll die Ackerfurche festlegen, Püsan soll sie einhalten» (G), «Let Indra lay down 
the Furrow; let Püsan extend her straight» (J-B). 
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3.20.5. $S 3.12.5. d: PS 20.33.1d; $S 7.20.4c, 7.79.1c 


mänasya patni $aranä s;yonàä (11) 
devt devebhir nimitäs;y agre | (11) 
trnar vasänä sumanä asas tvarn (11) 
rayimn no dhehi subhage suviram || (11) 


En tant que maîtresse du bâtiment, protectrice, agréable, 

en tant que déesse, tu as été installée au commencement par les dieux. 
Te revêtant d’herbe, tu seras bienveillante. 

Femme heureuse! Accorde-nous la richesse faite d'hommes valeureux. 


As mistress of the building, protective and agreeable, 

as a goddess, you were put into place in the beginning by the gods. 
Wearing grass, you will be benevolent. 

Happy woman, grant us wealth made of valiant men! 


maänasya] Or, sänassa K patni] Or, patnis K devebhir] Or, devibhir K agre] Or, ägne 
K trnam] Or, ünnarn K vasäna] Or, vasana K asas] Or, yasas K dhehi] Or, dhi 
K rayin no] Ek2 V/153 K, rayin no Ek1 Kul V/123, rayim nno Ji3 


$S 3.12.5 

mânasya patni $aranä syonà devi devébhir nimitäsy âgre | 

tfnarh vâsana sumâna asas tvâm âthasmäbhyar sahâviram rayfh dah || 

«O mistress of the building, as sheltering, pleasant, hast thou, a goddess, been fixed by the gods 
in the beginning; clothing thyself in grass, mayest thou be well-willing; then mayest thou give us 


wealth together with heroes. » 


c. Il s’agit sans doute de la paille du toit (voir BODEWITZ 1977-78, p.63). 

d. Noter la différence entre $S sahdviram rayé dah «puisses-tu donner la 
richesse ensemble avec des hommes valeureux» et PS rayim no dhehi suviram 
«Accorde-nous la richesse faite d'hommes valeureux». Dans la version de la 
$S, on demande deux choses séparées: la PS identifie l’une à l’autre, la richesse 
aux hommes capables. 


3.20.6. $S 3.12.7; ApMP 2.154; ApGS 7.17.3; Aé&vGS 2.8.16; BhärGS 2.33; 
HirGS 1.27.4; KathGS 11.2; ManGS 2.11.12; ParGS 3.4.4 


a tva kumäras taruna (8*) 
à vatso jagata saha | (8) 
à tva ‘parisrutah kumbha (8x) 
a dadhnah kalaé.y ayat || 6 || 20 || anuvaka 4 || (8) 


Vers toi le garçon d’âge tendre, 

vers [toi] le veau avec tout ce qui se meut, 
vers toi la jarre de liquide effervescent, 
vers [toi] viendra la coupe de lait coagulé. 
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To you will come the tender boy, 

to [you] the calf with all that moves, 
to you the jar of bubbling drink, 

to [you] the cup of curd. 


taruna] Or, tarana K  ‘parisrutah] parigrutah (Bh.) Ek2, pariérütah Ek1 Ku1 V/123 V/153, 
pariérta Ji3, pariértah [Ja] K kumbha] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, kumbhah Ek1 
dadhnah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, dadhna Ji3 [Va] kalaéy ayat] Or, kalasas ca va 
K 


$S 3.12.7 

émâm kumäräs târuna à vatsé jâgata sah4 | 

émâm parisrütah kumbhä âà dadhnäh kaläéair aguh | | 

«To it the tender boy, to it the calf, with moving creatures, to it the jar of parisrût, with mugs of 


curd, have come.» 


c. Le terme parisrüt- «effervescent» est attesté dès le RV, toujours épithète 

d’un liquide: de Soma en 9.1.6; de son «manteau» de lait en 9.68.1; des eaux 
en 8.39.10. Les manuscrits ne transmettent pas la bonne sifflante, comme cela 
arrive souvent; voir Ved. Var. 8682 pour la confusion entre sr- et sru-. Dans les 
parallèles des Grhyasütra, on trouve le même genre de variantes. 
d. Le masculin kald$a- «coupe» est bien attesté depuis le RV, mais les 
occurrences des dérivés féminins kalasi et kala$i- appartiennent généralement 
à la littérature classique. Étant donné que le maintien du sandhi dans les 
manuscrits empêche de déterminer la longueur de la voyelle finale, on ne 
peut que spéculer. D’un côté, kalasi- est cité dans l’Astädhyayt à 4.3.56 à 
côté de drti- «sac à liquides en cuir», kuksi- «ventre» et vasti «vessie» 
(RENOU 1966, p.362). De l’autre côté, à la strophe 3 est apparu un dérivé 
féminin semblablement isolé, dharun, à voyelle finale longue, du type devr.. 
Ces dérivés sont de type «pléonastique» selon AiGr. IT,2 $247a et $247e, 
c’est-à-dire que le sens du dérivé féminin n’est pas différent de celui du mot 
de base. Il existe des exemples parallèles appartenant au même champ lexical: 
pätra- > patre «réceptacle», kumbhd- > kumbht «jarre». Cependant, il est 
à noter que les noms de relevant de cette catégorie suivent la déclinaison de 
type vrki; on attendrait donc plutôt kalastr ayat, le nominatif singulier du 
type vrk£ étant en -h. De fait, le parallèle en APMP 2.15.4d présente cette 
lecture. La lecture correcte de la $S est probablement aussi kalastr, car le 
texte, visiblement corrompu, est impossible à construire avec l’instrumental 
kald$air. Il est possible que l’archétype de l'AV ait eu kalagir mais que cette 
forme, devenue ambiguë, ait été réinterprétée différemment dans la $S et 
dans la PS. La variante de K, kalasas, constitue peut-être encore une autre 
réinterprétation, si ce n’est simplement une corruption. 

Enfin, pour la cadence, kala$i- convient mieux que kalasi-. 





Fin de la quatrième section du livre 8. 


3.21. À INDRA, POUR LA SUPRÉMATIE DU ROI 


Cet hymne (ou son parallèle $S 4.22) est cité en Kau$S 14.24 et 17.28; voir 
BLOOMFIELD 1897, p.404-5. Il est à réciter une fois dans un rite où l’arc du roi 
est présenté à ce dernier, ainsi que dans un rite répété chaque matin afin de 
renouveler la souveraineté du roi. Le locuteur semble être l’officiant, le chapelain 
du roi (appelé purohita dans le Kau$S). Chaque strophe instaure une opposition 
entre le haut et le bas, entre le roi exalté et ses ennemis rabaissés. Le mot clef 
est ekavrsa- «taureau unique», épithète du roi suprême. 

Résumé (1) Le chapelain appelle Indra à renforcer la suprématie du roi 
sur ses ennemis/compétiteurs. (2) Il appelle Indra à doter le roi de richesse, 
d'autorité sur les clans, et de charisme, et à priver l’ennemi de charisme. (3) 
Il appelle Indra à pourvoir le roi de biens concrets, à en priver l’ennemi, et à 
assujettir celui-ci au roi, invité à prendre place au sommet de la hiérarchie. (4) 
Dans une métaphore faisant référence au Pravargya, une image de prospérité 
est esquissée, dans laquelle le roi jouira de la faveur d’Indra, des vaches, des 
herbes et des eaux. (5) Indra est «attelé» pour la réussite militaire du roi; 
grâce à lui le roi détiendra l’autorité sur tous. (6) Avec Indra pour compagnon, 
le roi sera en haut, les ennemis en bas. 


Métrique tristubh. 


3.21.1. $8 4.22.1; TB 2.4.7.7 


imam indra vardhaya ksatriyarn ma (11) 
imarh viéam ekavrsarn krnu tvam | (11) 
nir amiträn aksnuh;y asya sarvämns (11) 
tän ‘randhayäsmä ahamuttaresu |] (11) 


Celui-ci, Indra, agrandis [ce] guerrier pour moi, 

celui-ci, fais [de lui] l'unique taureau parmi les clans, toi! 
Châtre tous ceux qui ne lui sont pas alliés, 

assujettis-les à lui dans les luttes pour être le meilleur! 
This one, Indra, increase [this] warrior for me, 

this one, make [him] the only bull among the clans, you! 
Castrate all those not allied to him, 

subjugate them to him in the “Tm better” fights! 


ksatriyarn] Ek1 V/123, ksatri{-} Ek2, ksatriya Kul, triya Ji3, ksatryarn V/153, ksattriyarn K 
ma imarn] Ek1 Ek2 Kul V/123, ma Ek2, ma yimarh Ji3, ma yimarn V/153 [Va], [maimar 
Ja], sa imarn K visäm] Ek1 Ku1 V/123 V/153 K, vistam Ek2, visärnm Ji3 ekavrsarñl] 
Ek1 Ji3 Kui V/123 V/153, esavrsarn Ek2, ekavisa K krnu tva] Ek1 Ek2 Kul V/153 
K, krna tvarñ Ji3, {--}tvarn V/123 Î] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, om V/123 K nir 
amitran] Ek1 Ji3 Kul V/153 [> änn Vä|, nir amitramn Ek2, nira{--}V/123, ni mittran K 
aksnuhy] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, a{-}ksnahy Kul, aksnu K asya| Or, tasya K tan] 
Ek1 Ek2 Kul, täna Ji3 V/123 V/153, ta K “randhayäsmaä aham] randhayäsmän aham 
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(Bh.) Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 [Ja], rindhayasmän aham Ek2, [arandhayäsmäanham(- mana 
aham) Va}, frandhayäsmäna aham Mal], radhayasmäham K [I Or, | K 


$S 4.22.1 

imâm indra vardhaya ksatriyarh me imärn vi$äm ekavrsärh krnu tvâm | 

nfr amftraän aksnuhy asya sârvärns tân randhayäsmä ahamuttarésu || 

«Increase, O Indra, this Kshatriya for me; make thou this man sole chief of the clans; unman all 


his enemies; make them subject to him in the contests for preeminence. » 


a. Le pronom enclitique me (ma en sandhi ici) a sans doute valeur de datif 
d'intérêt. Le rôle de l’officiant dans ce rituel se voit ainsi renforcé, comme si 
Indra faisait une faveur personnelle à ce dernier en dotant le roi de souveraineté. 

b. Le terme ekavrsd- «unique taureau» apparaît trois fois dans cet hymne. 
Cette épithète est souvent employée dans l’AV avec le génitif pluriel d’un 
terme signifiant «peuple», «clan», etc., et évoque l’idée d’une réunion à 
venir de plusieurs groupes sous le pouvoir d’un seul chef, appelé aussi samräj- 
(voir PROFERES 2007, p.92-93). L'hymne $S 5.16 présente un jeu avec les 
numéraux préfixés à vfsan- (eka-, dvi-, tri-vrsd-). Le terme ekavrsd- n’est pas 
attesté dans le RV, mais on peut comparer eka-vird-, masculin, dit d’Indra en 
RV 10.103.1. L’examen systématique des occurrences de vrsan- dans le RV, 
seul ou en composition, ne permet pas d'établir l’existence d’un syntagme 
sous-jacent éka- vfsan- ou vfsan- visäm. Toutefois, on trouve les syntagmes 
de sens similaire suivants: vrsabhd- ksitinäm «taureau des peuplements» (RV 
6.32.4c et 10.187.1b), vrsabhd- carsaninäm «taureau des colonies» (RV 3.6.5d, 
3.62.6a, 6.1.8b, 6.18.1d, 8.96.44, 8.96.18a, 10.180.3b), vrsabhd- krstinäm 
«taureau des communautés (qui pratiquent l’agriculture)» (RV 1.177.3c, 
7.26.5b) et vrsabhä- jénanam «taureau des peuples» (RV 1.177.1a, 8.15.10a, 
10.43.6b). RV 1.177.1ab est intéressant en ce qu’il combine tous ces vocables: 
ä carsaniprà vrsabh6 jénanam rdja krstinäm puruhüté indrah «Der die Lande 
erfüllende Bulle der Menschen, der Kônig der Vülker, der vielgerufene Indra 
(komme) her!» (G), «Here (let) the bull of the peoples, filling the domains, 
the king of the communities, much-invoked Indra (come)» (J-B). Cependant, 
on rencontre dans des hymnes à Indra le concept de roi «unique parmi les 
peuples» (éka- carsaninäm), comme en RV 1.7.9 (de même en RV 1.176.2 et 
6.22.1): 


RV 1.7.9 

yä ékaé carsanïnärm vâsünäm irajyâti | 

indrah pâñca ksitmäm || 

«Indra, der alleinig über die Vôülker, über die Schätze gebeut, über die fünf Stämme » 
(G), «Indra, who alone has control over the settled domains and their goods, and over 
the five people» (J-B). 


c. La racine aks- signifier «inciser, entailler», d’où «marquer le bétail 
par une entaille, spécialement à l’oreilley (EWAüia I, p.41, «kennzeichnen, 
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Ohrenmarken einstechen»). Avec le préverbe nts, elle signifie «châtrer, 
émasculer». NARTEN traduit le parallèle $S 4.22.1 dans son article sur aks- 
(1986, p.207-8): «Ihn, meinen Krieger, stärke, o Indra, ihn mach du zum 
einzigen Stier der Stämme! Entmanne alle seine Feinde, unterwirf sie ihm in 
den Kämpfen um den Vorrang! >. Comme elle le note, l’opposition ici entre la 
castration et la virilité est préfigurée en RV 1.33.6cd, où l’animal châtré est 
désigné par le terme védhrt, opposé à vfsan-: vrsayüdho nd védhrayo nirastah 
pravädbhir tndrac citdyanta ayan «Wie verschnittene (Stiere), die mit einem 
Bullen kämpfen, flohen sie gezeichnet in eïligem Laufe vor Indra, zur Einsicht 
kommend» (G), «Like castrated bullocks battling with a bull, they seemed to 
go away from Indra along slippery slopes» (J-B). 

d. Le présent transitif randhdyati, -te est très bien attesté dès le RV (23% : 
voir JAMISON 1983, p.144). La traduction donnée par JAMISON est «affaiblir (to 
weaken)»: voir aussi EWAia IT, p.431 Kunterliegen, erliegen» et GRASSMANN, 
p.1143, sens 2 «jemand einer Person oder einem Zustande überliefern». 
Cela correspond à l'interprétation adoptée par NARTEN (1988-1990, p.143-4), 
«erliegen lassen, überliefern, in die Gewalt geben, unterwerfen», après un 
examen de l’emploi de ce verbe dans les textes. En plus du complément d’objet 
direct, il se construit habituellement avec un datif du bénéficiaire (p.144), 
d’où la traduction par «assujettir». Ce syntagme appartient au formulaire 
d’Indra, et le complément d'objet direct désigne souvent un ennemi. Sur radh-, 
voir aussi GOTO 1985, p.86, 90. Le contre sens que produit le asman de Or 
n’est pas acceptable: «subjugue-nous que voici dans les luttes pour être le 
meilleur». Le -n- a été ajouté à cause de l’influence du tan qui précède, et 
parce qu’un pronom personnel de première personne était vraisemblable ici; en 
effet, parmi les huit occurrences de cet impératif dans le RV, quatre ont pour 
complément un pronom personnel de première personne, sauf qu’il est au datif 
et non à l’accusatif: 3.53.144d naicasakham...randhaya nah «assujettis N. à 
nous» ; 6.53.5c (—6c, 7c) dthem asmäbhyam randhaya «et ensuite assujettis-le 
à nous». De même $$S 12.1.14 «assujettis-le à nous, Ô Terre». Par contre, 
on trouve comme complément au datif le pronom démonstratif asmdi en RV 
7.19.2cd. Avec l’appui de la lecture de K, et surtout étant donné qu’asmdi- est 
clairement complément de randhaya deux strophes plus loin, il est raisonnable 
de restituer cette forme ici. 

Säyana lit aham et uttaresu (contre le padapatha!) et construit une phrase à 
la première personne avec karomi sous-entendu, séparant ainsi le pada en deux 
phrases indépendantes. Dans les notes à sa traduction, WHITNEY affirme que 
tous les manuscrits pour la $S ont deux mots (ahdm uttaratvé), mais il préfère 
analyser la séquence en un seul mot ahamuttaratvé, à la suite du padapatha et 
du PW I, p.891. En fait, ce dérivé abstrait neutre en -tua- au locatif singulier a le 
même sens que le composé ahamuttard- dans la construction au locatif employée 
pour référer à une compétition, à un combat ou à l’enjeu d’un combat. Par 
conséquent, ahamuttaratvé est une explicitation de ce qui est déjà contenu dans 
ahamuttaré. En ce qui concerne la structure du composé ahamuttard-, il s’agit 
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du type connu des composés issus de phrases (voir AiGr. II,1 8123b), autrement 
dit, des composés délocutifs. Dans le cas présent, la phrase sous-jacente est 
ahäm üttarah «Je suis supérieur». Le composé aham-uttard- n’est pas attesté 
dans le RV, mais il existe un composé de même structure aham-pürvd- «moi en 
premier», qui est employé comme épithète du char des Asvin en RV 1.181.3cd: 
vrsnah sthatara ménaso jéviyan ahampürvé yajatô dhisnya yäh «der, schneller 
als der Gedanke, der erste sein will, der verehrungswürdige, ihr Lenker des 
bullenhaften (Wagens), ihr...» (G), «(the chariot) that is worthy of the sacrifice 
and swifter than mind, (saying) “I am in front,” o you mounters of the bull 
[chariot], you holy ones» (J-B). Il n'existe qu’une seule autre occurrence de 
aham-uttard-, en $S 12.4.50cd: tésmat tém devä ägasô ’vr$cann ahamuttaré 
«For that offense the gods cut him off in the contest for superiority». aham- 
uttard- sert de base à l’abstrait aham-uttaratvd- en $S 3.8.3ab (PS 1.18.3): huvé 
sémam savitäram némobhir vi$van adityämñ ahdm uttaratvé «I call, with acts 
of homage, Soma, Savitar, all the Adityas, in the contest for preeminence». 


3.21.2. $8 4.22.3; TB 2.4.7.7 


ayam astu dhanapatir dhanänam (11) 
ayarh vi$äm vispatir astu raja | (11) 
asminn indra mahi varcarhsi dheh;y (11) 
avarcasarn krnuhi $atrum asya || (11) 


Que celui-ci soit le maître-de-richesses des richesses! 
Que celui-ci soit le roi, le maître-de-clan des clans! 
Sur lui, Ô Indra, place des splendeurs avec largesse, 
Rends son ennemi sans splendeur! 


Let this one be the riches-master of riches! 

Let this one be the king, clan-master of the clans! 
In this one, O Indra, place splendors greatly, 
Make his enemy splendorless. 


viépatir] vispa(> épa)tir Ek1, vispatir V/123 V/153, vispatir Ek2 Ji3, vispasvar Kul, 


viékrpatis K astu] Or, tu K Î| Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, || Kul asminn] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, asmirnn Kul indra] Or, mdu K mahi] Ek1 Ek2 V/123 
V/153, mabhi(-hi) Kul, mabhi Ji3, [mahi(> i) Val, mayiK  |]Or,|K 

$S 4.22.3 


ayäm astu dhânapatir dhânänäm ayär viéärn viépâtir astu râjà | 
asminn indra mâhi vârcarmsi dhehy avarcäsarh krnuhi $âtrum asya || 
«Let this man be riches-lord of riches; let this king be people-lord of people; in him, O Indra, put 


great splendors; destitute of splendor make thou his foe. » 


a. Ici, on trouve deux fois la construction intensive bien connue dès le RV 
&N-pati- + N-génitif pluriel» (PINAULT 2016, p.344, 346). visäm vispéti- est 
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déjà une formule dans le RV. C’est pourquoi visäm ne doit pas être rapporté 
à räja, même si on pourrait considérer que visäm est en facteur commun à 
pâti- et à räjan-. Le composé dhénapati-, sur le modèle de väjapati- en RV 
4.15.3a, apparaît en AV 7.76.6c à côté du féminin vajapatni-. Il suit le modèle 
des composés tatpurusa en péti-, dans lesquels le premier membre désigne un 
bien possédé ou la richesse en tant que concept: voir rayipäti-, RV 6X, dont 5x 
dans la construction rayipéti- rayinäm «le maître-de-richesse des richesses» ; 
de même vésupati- 15X, vasupätni- 1X, le plus souvent dans la construction 
väésupati- vésunam, avec pratiquement le même sens. Cette construction a une 
valeur superlative qu’on pourrait gloser par «le maître suprême des richesses 
(etc.)». 

c. méhi est attesté cinq fois dans la $S, treize dans la PS, mais ne fonctionne 
comme adverbe que dans la présente occurrence. Dans les autres cas, il modifie 
toujours un nom au nominatif ou accusatif neutre singulier. Dans le RV, on le 
rencontre plusieurs fois en fonction d’adverbe (voir GRASSMANN 5.v.) devant 
adjectif, par exemple en RV 1.151.4a: pré sà ksitir asura ya mühi prié «Das 
Volk hat den Vorzug, das (euch), ihr Asura’s, sehr lieb ist» (G), «It is the 
settlement greatly dear (to you) that (gets) ahead, o lord(s)» (J-B); devant 
verbe en RV 5.32.8ab: tydm cid drnam madhupämñ $Sdyanam asinvdm vavräm 
méhy ädad ugräh «Selbst den, der die Flut, die Sükigkeit trinkend dalag, den 
hinunterschlingenden Schlund packte mächtig der Gewaltige» (G), «The strong 
one [—Indra] mightily took that very one—the honey-drinker lying on the flood, 
the insatiable cavity» (J-B). 

d. Il s’agit de la contre partie négative de l’injonction positive qui précède. 
Sur le concept de vércas- «splendeur», qualité solaire qui dénote le charisme du 
chef, voir plus haut sous le commentaire à PS 1.1a. Comme le note PROFERES 
(2007, p.102), quand la splendeur d’un chef augmente, celle de ses rivaux 
diminue, tout comme le soleil éclipse par sa splendeur les étoiles. Et c’est même 
en absorbant celle des rivaux que la splendeur du roi s’intensifie. 

Le pluriel vércamsi du nt. vércas- n’est pas attesté dans le RV, mais 
apparaît pour la première fois dans la PS (encore deux occurrences en plus de 
la présente, en 6.19.9a et 19.21.1b). De même, le composé privatif a-varcäs- 
n’est pas attesté dans le RV, et uniquement ici dans la $S, mais on peut 
comparer hatävarcas- (PS 17.47.8a/$S 12.2.37a, PS 19.4.154/$S 1.17.1c) «dont 
la splendeur est éteinte». 


3.21.3. $S 4.22.2; TB 2.4.7.7 


emarn bhaja *grämesv aévesu gosu (11) 
nis tam bhaja yo ,mitro asya | (107) 
varsmat ksatränäm ayam astu räjä- (11) 
-indra $atrurh randhaya sarvam asmai || (11) 


Attribue à celui-ci une part consistant en villages, en chevaux, [et] en bovins, 
Prive de part celui qui n’est] pas son allié! 
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Que ce roi soit à la tête des souverainetés, 
© Indra, assujettis tout ennemi à celui-ci. 


Give this one à portion in villages, in horses, and in cows, 
Take the portion away from him who [is] not his ally! 
May this king be at the head of sovereignties, 

O Indra, subjugate every enemy to this one. 


emañ] Or, idar K *oramesv aévesu] gräme aévesu (Bh.) Or, grämesvesu K gosu] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153, gosu Ji3, gosva K nis ta] Ek1 V/123 V/153 K, nistharn Ek2 
Ji3 Kul [Val mitro] Ji3 V/123 K, ’mitro Ek1 Kul V/153, mitrah | Ek2 asya| Ek1 
Ek2 Kul Ji3, ‘sya V/123 [Mal, ({a}=’)sya V/153, sya [Ja] K ksaträanäam] Ku1 V/123 K, 
träanam Ek1, putränam Ek2, ksatranarnm Ji3, yatranam V/153 $atrurn] Ek1 Ji3 V/123 
V/153, Satrh Ek2 Kul, é$attra K randhaya] Or, rardhaya K |] Or, | K 


$S 4.22.2 

émârn bhaja grâme âévesu gôsu nfs târn bhaja y6 amftro asyä 

värsma ksatränäm ayâm astu râjéndra éâtrum randhaya sârvam asmäi || 

«Portion thou this man in village, in horses, in kine; unportion that man who is his enemy; let 


this king be the summit of authorities; O Indra, make every foe subject to him. » 


a. BHATTACHARYA suit Or et la $S dans sa lecture grame a$vesu gosu. 
J’adopte pour ma part la leçon de K en rétablissant le locatif pluriel gramesu, 
parce qu’une série de trois locatifs pluriels est plus cohérente, d'autant plus 
que la syllabe su en sandhi devant voyelle n’ajoute pas de syllabe au mètre. Il 
s’agit là sans doute de la lecture originelle, y compris pour la $$, car le locatif 
singulier est incohérent et il était très facile pour le scribe de se tromper dans 
la triple série de sibilantes plus u/v esvasvesu. Et de fait, K omet le début du 
mot a$svesu. 

b. La racine bhaj- avec préverbe nts- n’est pas attestée dans le RV mais 
est fréquente dans l'AV (avec bhajamah en $S 10.5.25-35 et 16.8.1-27; avec 
bhajama en 16.7.6; préverbé avec bhaktam en 2.35.2). Cet emploi forme la 
contre partie de ä-bhaj- «donner une portion [à quelqu'un (acc.) en matière de 
X (loc.)|», bien attesté dans le RV; on peut notamment citer RV 1.121.15c 
avec le complément gésu, comme dans la présente strophe. 

c. BHATTACHARYA souligne le -t- de varsmat. Tous les manuscrits donnent 
varsmat, sauf peut-être Ek1, varsman, mais la lecture n’est pas claire à cet 
endroit. WHITNEY note que K à varsman, mais ni BARRET ni BHATTACHARYA 
ne le lisent dans ce manuscrit. Je confirme que le -t- est bien clair. Les formations 
nominales en -at- sont très peu nombreuses et toujours féminines (AiGr. II,2 
869a). L’hapax varsmat doit être compris comme un doublet du locatif neutre 
singulier vérsman-. En effet, le neutre vérsman- n’est attesté qu’au locatif 
vérsman dans le RV. Dans la version de la $$, on trouve le nominatif vérsma, 
mais le locatif vérsman est attesté en 3.4.2c, repris en PS 3.1.2c: vérsman 
rasträsya kaküdi $rayasva. La similarité des constructions (locatif d’un mot 
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signifiant «sommet» + génitif) ainsi que la présence d’un contexte royal dans 
les deux cas, rendent probable le locatif ici, au lieu d’un nominatif comme dans 
la $S. La source de la forme varsmat réside dans les doublets en -mant- des 
thèmes originellement en man-, tels que anima(t) et sthävima(t) (AiGr. IIT, 
8145b, p.272), ou encore varimän(t)- (RV 1.108.2b varimäta à l’instrumental; 
voir AiGr. III $144ay, p.265). Un phénomène similaire se produit dans le 
thème yüvat- pour yüvan- (AiGr. III, $146b). Ved. Var. ne mentionne pas ce 
phénomène, bien que l’influence réciproque des thèmes en vant-, vams-, vas-, 
van- fasse l’objet d’une section entière (8265, p.101). 

TB 2.4.7.7-8 purge cette strophe de ses irrégularités en corrigeant le mêtre 
par la lecture nir amüm au pada b et en lisant le locatif vérsman, mais comme 
premier mot d’un pada très différent (voir les notes de WHITNEY à $$ 4.22.2). 


3.21.4. $S 4.22.4; TB 2.4.7.8 


asmai dyavaprthivi bhüri bhämarn (11) 
sarh duhätaärh gharmadughe iva *dhenü | (11) 
ayarh räjà priya indrasya bhüyaät (11) 
priyo gaväm osadhmäm utäpam || (11) 


Pour celui-ci, que le ciel et la terre 
se laissent traire en abondance la lumière, 
ensemble, comme deux vaches qui donnent le lait pour l’offrande de gharma. 
Puisse ce roi être cher à Indra, 
cher aux vaches, aux herbes, ainsi qu'aux eaux. 


For this one let Heaven and Earth milk abundant light from themselves, 
together, like two cows giving milk for the gharma offering. 

May this king be dear to Indra, 

dear to the cows, to the herbs, as well as to the waters. 


dyäväprthivi] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, dyävaäprthivi Ji3 bhüri bhämarn] Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 V/153, bhuri bhämarñ Ji3, bhürvasü K, (Bh. ‘vamarh) duhätär] Or, duhitarn 
K  gharmadughe] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, gharmarn dughe Ek2, gharmaduhe K  ival 
Or, va [Ja] K *dhenü] dhenur (Bh.) Or K ayañ] Or, varsarn K priya] Ek1 Ek2 
V/123 V/153, priya Ji3, {pt-}privyo Kul, prive K bhüyat] Ek1 Ji3 V/123 V/153, bhüyat 
Ek2, bhüya Kul, bhüyäh K  priyo] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, priyo Ji3  osadhmänl 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, osadhinärhm Ji3 utäpam] utäaparn Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 K, utäporà Ji3 |] Or, om. K 


$S 4.22.4 

asmâi dyäväprthivi bhüri vamär duhäthärn gharmadüghe ivä dhenû | 

ayärh râjà priyä fndrasya bhüyaät priyé gâväm ôsadhmaäm pasüinâäm || 

«For him, O heaven-and-earth, milk ye much that is pleasant, like two milch kine that yield the 
hot-draught ; may this king be dear to Indra, dear to kine, herbs, cattle.» 
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a. Noter la différence de syntaxe entre la $S et la PS: la PS remplace la 
deuxième personne du duel par la troisième personne, et le vocatif passe au 
nominatif. 

Pour l’image des éléments cosmiques agissant sous la forme de vaches 
dispensatrices de bienfaits, voir plus loin PS 3.34.10ab ($S 3.20.9ab) duhram 
me pañca pradiso duhram urvir yathabalam «Que les cinq directions se laissent 
traire pour moi, que les vastes [directions] se laissent traire selon leur force». 

Cette strophe reprend quelques éléments du rituel du Pravargya, dans lequel 
on procède à une offrande de produits laitiers appelée gharma. Ce rite semble 
avoir eu un lien avec l'établissement d’un chef guerrier à l’époque de l’AV. 
Plus loin dans ce même kanda, dans l’hymne 3.25, le gharma est associé au 
bœuf de trait mystique du culte des Vratya. Ce bœuf partage les attributs 
du roi; dans un passage de l’hymne, PS 3.25.5ab ($S 4.11.3ab), un individu 
qui incarne Indra est identifié au gharma: indra esa manusyesv antar gharmas 
taptas carati So$ucanah «Celui-ci [est] Indra, il circule parmi les humains en 
tant que gharma chauffé, brillant intensément». On trouve aussi des références 
aux bovins dans les strophes 1, 3 et 6 du présent hymne, ce qui est le signe 
d’une connexion subtile entre la puissance du roi, la prospérité consistant en 
bovins et la puissance des rituels qui font usage de lait (voir le passage du 
Gopatha Brähmana cité plus loin sous le commentaire à 3.25.2b). La deuxième 
strophe du présent hymne fait référence au vércas «splendeur», qualité solaire 
qui confère le charisme nécessaire au statut de roi (voir plus haut les remarques 
à PS 3.4.1a), le Pravargya étant un rituel dans lequel les qualités du soleil sont 
canalisées au moyen du pilier de feu impressionnant produit par les officiants 
(voir les images dans HOUBEN 2000, p.506). HOUBEN (2000) établit un lien 
entre ce rituel et l’hymne à énigmes RV 1.164, hymne dont le contenu est 
centré en maints endroits sur le soleil (voir J-B, p.349-350). Une strophe de 
cet hymne du RV, peut être mise en parallèle avec la présente strophe: les 
deux évoquent des métaphores de vaches qui se laissent traire, et toutes deux 
emploient le terme vamd- «chéri» : 


RV 1.164.7 
ih4 bravitu y4 1m añg4 védasy4 vamäsya nfhitam padäm véh | 

&rsnäh ksirârn duhrate gâvo asya vavrfin vâsänä udakâm padäpuh || 

«Hier soll sie sagen, wer sie gewif kennt, die hinterlassene Spur dieses liebwerten Vogels. 
Aus seinem Haupte geben die Kühe Milch. Kôrperform annehmend haben sie das Wasser 
mit dem Fuf getrunken» (G), «Let him speak here, who knows the imprinted track of 
this treasured bird [the Sun]. The cows [rain clouds| yield milk [rain] from his head 
[the Sun]. Clothing themselves in a cloak, they have drunk water with the foot [the 
Sun’s rays|» (J-B). 





L'interprétation de J-B repose sur HOUBEN 2000; voici la traduction de ce 
dernier pour référence: «He should tell it here who knows it properly: the 
hidden location of this beloved bird (the sun). From the head of him (the 
sun) the cows (clouds) milk (rain); enveloping themselves in clothing (water 
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vapor) they drunk [sic] the water through the foot (through the sun beams on 
the earth)» (p.534). Selon cette interprétation, l’oiseau appelé vamd- «chéri» 
désignerait le soleil. Dans la présente strophe, BHATTACHARYA présente la 
correction *vamarñ d’après la lecture de la $S. Il est possible que vamd- désigne 
le soleil dans le passage de la PS aussi: dans les deux passages, le soleil serait 
donc à la source du lait produit par les vaches qui se laissent traire. L'hypothèse 
est d’autant plus vraisemblable en contexte royal, car c’est du soleil que le roi 
tire ses qualités essentielles, comme le vércas-. Parfois, le feu ou les eaux de la 
consécration tiennent lieu d’intermédiaire (voir le commentaire à PS 1.1.1a): 
ici, il s’agit du lait métaphoriquement trait à partir du soleil, image qui serait 
représentée concrètement lors du Pravargya. La lecture bhamam qu’on trouve 
dans tous les manuscrits de l’Odisha est peut-être due à l'influence de bhüri qui 
précède, mais l'influence du terme bhäma- masc. «lumière, éclat, splendeur», 
homophone de bhäma- (RV+) «passion, colère», est également envisageable. 
Si gharma- fait référence au pot de lait chauffé du Pravargya, bhäma- se justifie 
aussi par le fait que ce lait est bouillant et émet une vapeur «brillante». Si 
notre idée selon laquelle le terme vamd- fait référence au soleil est correcte, il est 
encore plus compréhensible que la PS présente un mot signifiant «lumière». En 
l’absence d'indices clairs de la leçon corrompue de K, je laisse bhäma-, attesté 
unanimement dans Or. 

b. Le terme gharmadügha- est épithète de la vache dont on trait le lait pour 
le gharma en VaitS 14.4 (il est traduit &Gharma-Kuh» par CALAND 1910, p.40) 
et plus généralement dans les $rautasutra (voir HOUBEN 2000, p.502: «Gharma 
cow»). Il n’est besoin que d’une vache pour le Pravargya, mais la dualité vient 
du comparé ici. Voir encore PS 3.25.2b, un passage où la strophe et la mélodie 
nécessaires au rite efficace sont métaphoriquement représentées sous la forme 
de deux vaches laitière. 

L'idée de ne pas prononcer la première syllabe de ivd est suggérée par 
le mètre et par la leçon de K, ainsi qua par le parallèle de TB 2.4.7.8b 
samñduhäatham gharmadugheva dhenuh. D'autres composés védiques ayant 
dügha- pour second membre existent: su-dügha- «bon à traire, qui se trait 
facilement, qui se laisse traire du lait en abondance» dans les RV et AV, 
kama-dügha- «qu’on peut traire pour obtenir son désir, vache à souhaits» 
dans l’AV. 

BHATTACHARYA conserve la lecture dhenum parce qu’elle est unanimement 
attestée dans les manuscrits, mais le singulier n’est pas défendable au regard 
du duel gharmadughe. TI est préférable d'admettre que la forme de duel dhenü 
n'était plus comprise et qu’elle a été remplacée par l’accusatif dhenum, d’une 
part parce que ce dernier était l’objet naturel du verbe duh- «traire [une 
vache|», et d'autre part parce qu’il fournissait un parallèle à la terminaison 
d’accusatif de bhamam/vamam à la fin du pada précédent. On observe 
également ici le phénomène d’alternance entre a/u/i suivi de nasale et a/ü/7; 
voir Ved. Var. II $300-302: RV svapnandméanah et AV svapnanäsanah, TA 
añghrnaye et M$ äagh(ou ap)rnaye, RV idhe et SV indhe, RV £$undhayantu 


345 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.21.5 


et AV südayantu. La variation se comprend d’autant mieux en fin de pada, 
où la quantité de la syllabe ne compte pas. Une alternative qui semble plus 
compliquée serait de supposer que dhenum désigne par métonymie le lait du 
Pravargya, sur le modèle de l'emploi connu dès le RV de g6- ou de dhent- 
pour référer à tout breuvage à base de lait. Dans ce cas, il faudrait traduire 
par «comme deux [vaches] donneuses de lait chaud se laissent traire du lait», 
mais cette solution appauvrit le sens. 


3.21.5. $S 4.225; TB 2.4.7.8 


yunajmi ta uttaravantam indrarn (11) 
yena jayanti na paräjayante | (11) 
yas tva karad ekavrsarh jananam (11) 
uta räjann uttamar mänavänam || (11) 


Je joins Indra, doté de supériorité, à toi, 

avec lequel on vainc, [avec lequel] on n’est pas vaincu, 
lui qui fera de toi l’unique taureau des peuples, 

ainsi que, Ô roi, le plus haut des descendants de Manu. 


I join Indra, possessed of superiority, to you 

with whom one conquers, [with whom] one is not conquered, 
who will make you the sole bull of the peoples, 

and the highest of Manu’s descendants, O king. 


ta] Or,tamK  uttarävantam] Or [uttarava(> ma)ntam Val], uttarävarntam K  indram] Or, 
indra K jayanti] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, jayanta Kul, jayante | K na paräjayante] 
Or, om. K janänam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, jananarnm Ji3 uta] K, utta 
Or räjann] V/153, räjarnn Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123,räjan K ||] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153, | Ji3 K 


$S 4.22.5 

yunâjmi ta uttarävantam fndram yéna jâyanti nâ paräjäyante | 

yâs tva kârad ekavrsäm jânänäm ut4 râjñam uttamämn mänavânäm || 

«I join to thee Indra who gives superiority, by whom men conquer, are not conquered; who shall 


make thee sole chief of people, also uppermost of kings descended from Manu. » 


a. WHITNEY traduit te (ta en sandhi) «je joins à toi» comme si ce pronom 
valait l’instrumental tvdya (ou la forme alternative tua). Dans le RV comme 
dans l’AV, yuj- «joindre, atteler» se construit avec l’accusatif de l’objet joint 
ou attelé, et le cas échéant avec l’instrumental de ce avec quoi l’objet est 
joint/attelé, et le locatif du lieu où l’objet est joint/attelé. Ni le génitif ni 
le datif ne sont attestés comme complément de ce verbe avec la fonction de 
l’instrumental. Mais le pronom enclitique de la deuxième personne du singulier, 
te, ne peut représenter que le génitif ou le datif. Par contre, il existe des 
parallèles qui montrent que te a valeur de datif du bénéficiaire dans ce contexte. 
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Voir RV 7.19.6c ($S 20.37.6c) vfsne te hért vfsana yunajmi «Dir, dem Bullen, 
schirre ich die beiden bullenartigen Falben an» (G), «For you, the bull, I yoke 
the two bullish fallow bays» (J-B); RV 3.35.4ab ($S 20.86.1ab) bréhmana te 
brahmayüja yunajmi hdrt «Mit kräftigem Zuspruch schirre ich dir die beiden 
durch (bloken) Zuspruch geschirrten Falben» (G), « With a sacred formulation I 
yoke for you the formulation-yoked pair of fallow bays» (J-B): $S 18.2.56ab (PS 
20.32.8ab) imdu yunaÿmi te véhnt ésunitaya vôdhave «I yoke for thee these two 
conveyers, to convey thee to the other life». Tandis que dans les deux passages 
rgvédiques cités le te se réfère à Indra, pour qui on attèle deux animaux, ici 
Indra joue le rôle de l’animal attelé à l’accusatif, subjugué par le roi qui est 
désormais le référent du te. 

Le terme uttarävant- (non attesté dans le RV) est attesté encore trois fois 
dans la $S, et la variété des traductions proposées par WHITNEY témoigne 
d’une certaine hésitation de sa part sur le sens de cet adjectif: $S 10.8.22c 
devém uttarädvantam «god who gives superiority», $S 12.3.10a dttaram rastrém 
prajéyottarävad «A superior realm, having superiority by progeny», $S 12.3.47 
uttarävat «that hath what is superior». Il existe dès le RV des exemples 
d'emploi pléonastique du suffixe -vant- ajouté à divers thèmes d’adjectif; 
voir les exemples dans AiGr. IT, 2 8707a: rtviyavant-—rtuiya- «gesetzmäkig», 
«régulier»; AV nälavant-—nila- «bleu foncé», pfsadvant-—pfsant- «tacheté». 
Ici cependant, on a clairement uttarävant- et non uttaravant-. DEBRUNNER 
(AiGr. I, 2 $706b), s’opposant à la traduction par «doté de supériorité», 
est obligé d'expliquer la voyelle longue devant le suffixe par l'influence de 
l’adverbe uttarät et d’autres formations comme samävant- («gleich grok», «de 
taille égale»), sur le modèle des formations quantitatives à partir de pronoms, 
par exemple fävant-, etävant-, yävant-. Il est toutefois plus économique 
de considérer que uttarävant- a pour base le neutre pluriel uttara, «choses 
supérieures», et qu’il signifie donc «doté de supériorité». 

b. Le jeu qui consiste à opposer une forme de la racine ji «vaincre» à une 
forme de la même racine précédée par nd pra a son origine en RV 6.69.8ab, 
mais est plus largement employé dans l’AV ($S 4.22.5a, 6.98.1a, 7.44.1ab—RV: 
PS 3.21.5b, 3.36.2a, 19.12.13a, 20.16.3ab—RV). 

d. K justifie la correction ‘uta rajann. La géminée -tt- des variantes résulte 
de l'influence de la fréquence du terme üttara- dans cet hymne. TB 2.4.7.7-8 lit 
dtho rajann, ce qui donne le même sens. 


3.21.6. abc: $S 4.22.6abc; TB 2.4.7.7. d: RV 5.28.3d; $S 7.73.10d 


uttaras tvam adhare sant, v anye (11) 
ye ke ca räjan pratisatravas te | (11) 
ekavrsa indrasakhä ‘jigrvañ (11) 
chatrüyatäm abhi tisthä mahämsi || 6 || 21 || (11) 


Supérieur [sois] tu, inférieurs soient les autres, 
qui que soient les ennemis opposés à toi, Ô roi. 
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Taureau unique, ayant Indra pour compagnon, vainqueur, 
dépasse les grandeurs de ceux qui se comportent en ennemis. 


Superior be you, inferior be the others, 

any of the enemies resisting you, O king. 

The only bull, having Indra as companion, conquering, 
stand above the greatnesses of those who act hostile. 


tvam] Ek2 V/123 K, tum Ek1 Ji3 Kul V/153 santv] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, ntu 
Ji3, [sartv Ja], mantv K ye] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, je Ji3 pratisatravas tel 
Ek1 Ji3 V/153, apratisatravas te Ek2 Kul, {-}tisatravas te V/123, [pradi(> ti)éatravas te Ja], 
Ipritisatravas te Va], pradisatrasthe K ekavrsa] Ek2 Kul V/123, ekavréa Ek1 Ji3 V/153, 
ekavrsa K “jigrvañ (Bh.)] jigtvan Or K chatrüyatam] Ji3 V/123, échatrüyatäm Ekl, 
chatrüjatäm Ek2 V/153, cchatrüyatam Kul, $atrüyatam K mahärsi] Ek1 Ek2 Ji3 Kul 
V/123 K, mahäm{|l}si V/153  ||6[|21/|][|r 6 || 21 || Ek1 Ek2 Kui, || {vi}21r 6 || 98, 
2111r6/| V/123, |r61121 [| || V/153,7:1:K 




















$S 4.22.6abc 

üttaras tvâm âdhare te sapâtna yé ké ca rajan prâtisatravas te | 

ekavrsä fndrasakhä jigivärn chatrüyatäm à bhara bhôjanani || 

«Superior [art] thou, inferior thy rivals, whosoever, O king, are thine opposing foes; sole chief, 
having Indra as companion, having conquered, bring thou in the enjoyments (bhojana) of them 


that play the foe.» 


$S 7.73.10d 

âgne $ârdha mahaté sâubhagäya tâva dyumnäny uttamäni santu | 

sârh jäspatyärn suyâämam à krnusva éatrüyatäm abhf tishhä mâhärsi || 

«O Agni, be bold unto great good-fortune; let thy brightnesses be highest; put together a well- 


ordered house-headship ; trample on the greatnesses of them that play the foe.» 


b. La tournure yé ké ca apparaît trois fois dans le RV (6.52.15a, à propos 
d'êtres puissants ; 10.20.8a, à propos d'hommes; 10.90.10b, à propos d'animaux 
possédant deux rangées de dents), trois fois encore dans l’AV (PS 7.2.5c/$S 
5.23.5c, à propos de vers nocifs; $S 6.50.3c, à propos de rongeurs; PS 19.22.1b, 
à propos de serpents). Cette tournure semble s'être spécialisée dans l’AV pour 
désigner des êtres nocifs; elle à donc développé une nuance péjorative. 

d. Dans la $S, cet hymne a une septième strophe: 


$S 4.22.7 

sinhäpratiko vi$o addhi sârva vyaghrâpratiké ’va bädhasva $âtrün | 

ekavrsä fndrasakhä jigrvâm chatrüyatäm à khidä bhôjanani || 

«Of lion-aspect, do thou devour all the clans of tiger aspect; do thou beat down the foes; 
sole chief, having Indra as companion, having conquered, seize thou on the enjoyments 


of them that play the foe. » 


3.22. À L'HERBE QUI A MILLE YEUX 


On peut dire que cet hymne appartient uniquement à la PS, car seuls quatre 
pada individuels en tout (jamais plus que d’un par strophe) ont un parallèle 
dans la $S. Les pada qui ont des parallèles dans les strophes 1 et 3 proviennent 
de deux hymnes différents qui n’ont pas de rapport avec le présent hymne, 
à part le fait qu’ils concernent globalement des herbes magiques. Mais deux 
de ces pada proviennent de l'hymne $S 4.20 (PS 8.6), hymne à une herbe 
possédant mille yeux censée aider celui qui en use à repérer sorciers, démons, 
etc. Celui-ci est récité dans un rite de guérison en KausS 28.7 en même temps 
qu'on attache au client une amulette faite de la plante sadampuspa (identifiée 
à calotropis gigantea par BLOOMFIELD 1897, p.398-9); ce nom de plante figure 
à nouveau en Kau$S 39.6 dans un rite contre les sorciers. La thématique du 
présent hymne est similaire. On invoque une herbe pour sa capacité à voir 
partout à l’avance les agents hostiles. Après les avoir repérés, l'herbe les attrape 
avant qu'ils ne puissent attaquer. L'idée de vision est centrale dans cet hymne, 
avec répétition de la racine pas «voir» et du terme sahasraksi- «celle aux 
mille yeux». Plusieurs épithètes et références rapprochent cette herbe des dieux 
néfastes Yama, Mrtyu, Rudra et $arva, ainsi que de l'aspect espion du soleil 
en tant qu’œil céleste qui surveille. De même que rien n’échappe au jugement 
et à la punition de ceux-ci, rien n’échappera à cette herbe. Curieusement, elle 
est appelé dans la première strophe «corne»; la corne d’antilope figure en 
substance médicale plus haut en PS 3.2.1. Le vocatif «ô herbe» n'apparaît 
qu’à partir de la deuxième strophe. 


Résumé (1) Au moyen d'épithètes au nominatif, les origines nobles de 
lPherbe sont décrites, et elle est exhortée à agir en faveur du locuteur. (2) La 
série d’épithètes se poursuit et met en relief sa capacité visuelle, précisant le 
genre d’ennemis qu’elle attrape et tue. (3) L’herbe est exhortée à attraper aussi 
ceux qui dérangent le culte. (4) Avec un refrain repris de la strophe précédente, 
elle doit aussi attraper ceux qui maltraitent les malades. (5) Sa capacité de 
vision préventive est encore décrite, et elle est comparée au chien de garde 
du roi des morts Yama. (6) On affirme le prix élevé de l’herbe en décrivant 
les richesses qui l’ont achetée, et elle est encore mise en relation avec Yama, 
exhortée à repérer les démons avec l’œil du cheval bai foncé de ce dernier. 


Métrique anustubh. 


3.22.1. a-b,d: seulement PS. c: $S 6.100.3c 


visänäs;y Angirast (8x) 
devajäh praticaksant | (8) 
divas prthivyäh sarnbhüta (8x) 
sahasräksrhaidhi nah |] (8) 


Tu es la corne, une fille d’Angiras, 
une fille des dieux, révélatrice [de démons]. 


348 
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Née du ciel et de la terre, 
sois ici pour nous celle aux mille yeux. 


You are the horn, a daughter of Anñgiras, 

daughter of the gods, revealer [of diseases]. 

Having come into being from the sky, from the earth, 
be the thousand-eyed one here for us. 


añgirasi] Ek1 Kul V/123 V/153, äañgirasi Ek2Ji3K  devajäh] Or, devajaK  praticaksani] 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123, praticaksanh Ku1 V/153, [praticaksani(> n1) Val, praticaksinr K Îl 
Or, om. K prthivyah] Ek2 Kul V/123 V/153, rthivyah Ek1, prthivya Ji3, prthivyas K 
sanbhüta] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sammuta Ji3, sarnbhütas K sahasraksihaidhi] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153, sahasräksïhaidht Ji3, sahasräksidhi K ||] Ek2 Ji3 Ku1 V/153, | 
Ek1 V/123, om. K 


$S 6.100.3 

âsuränärn duhitäsi sâ devânäm asi svâsa | 

diväs prthivyäh sämbhütäa sâ cakarthärasärh visäm || 

«Thou art daughter of the Asuras; thou, the same, art sister of the gods; arisen from the sky, from 


the earth, thou hast made the poison sapless» (hymne à une fourmi, selon WHITNEY). 


a. Voir PS 3.2.1-2, où la corne (visäna-) est également invoquée comme 
agent de guérison. La suite de la strophe suggère pourtant que c’est une herbe 
qui est invoquée. 

Comme plus haut en PS 3.7.2 et 3.14.6, le ciel et la terre sont invoqués 
comme parents, mais ici on ajoute des références à d’autres origines. Dans 
un hymne au Jañgida, nom d’un arbre et de l’amulette faite de son bois, on 
combine comme dans le présent hymne des références à une origine divine et à 
Añgiras : 


$S 19.34.6 (PS 11.3.6) 

tris tva devâ ajanayan nisthitarn bhümyäm 4dhi | 

tâm u tvängira fti brahmanäh pürvyä viduh || 

«Thrice the gods generated thee that art settled upon the earth; and Brahmans of old 


know thee thus as Angiras by name.» 


Les épithètes arigirasd- et deva-ja- sont des adjectifs qui ne sont attestés qu’au 
masculin dans le RV. La variante féminine de angirasd-, angirast., s’est étendue 
dans l’AV: épithète des herbes en $S 8.7.17 (PS 16.13.8a), $S 8.7.24 (PS 
16.14.3a) et $S 11.4.16 (PS 16.22.6a); des krtyäh «sorcelleries» en $S 8.5.9 
(PS 16.27.9a); de la vache du brahmane enragée en $$S 12.5.52 (PS 16.146.1c). 
K et quelques manuscrits de l’Odisha ont le vocatif angirasi, mais le fait que 
les deux premières strophes consistent presque uniquement en épithètes au 
nominatif (tendance généralisée dans l’AV pour la description d’une herbe ou 
d’une amulette puissante) rend la présence d’un vocatif improbable ici. 

b. K omet le -s final de la désinence de nominatif singulier féminin du 
thème en -a- radical ja-, ce qui arrive parfois à cause de la pression des thèmes 
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féminins dérivés en -a- (AiGr. III 865ca). BHATTACHARYA souligne la syllabe - 
ksa- de praticaksant, terme non attesté en dehors du présent hymne. K présente 
praticaksinr (de même dans la strophe 2) comme s’il s’agissait du féminin d’un 
thème *praticaksin-, non attesté ailleurs. Le thème masculin praticéksana- est 
attestée dans le RV et dans l’AV: 


$S 1.18.3 (PS 20.19.1) 

yât ta ätmäni tanvarn ghorâm âsti yâd va kééesu praticäksane va | 

sârvarh tâd vacäpa hanmo vayärh deväs tva savitä südayatu || 

«Whatever in thy self, in thy body, is frightful, or what in hair or in mien —all that do 


we smite away with [our] words; let god Savitar advance thee. » 


WHITNEY interprète ici praticdksana- comme signifiant «mine, apparence 
faciale», sens qui s’intégrerait logiquement dans la liste qui précède: «soi, 
corps, cheveux...». On rencontre encore une occurrence dans un passage 
attesté uniquement dans la PS: 


PS 8.10.9c-f 

yat te varco ’pakrantarn mukhasya praticaksanat | 

punas tad a$vina tvayy à dhattarh puskarasraja || 

«Wenn dein Glanz deshalb forgegangen ist, weil man [dein wahres| Gesicht wiedererkennt, 


so sollen ihn die lotusbekränzten Aévins in dich wieder hineinsetzen» (éd. et trad. KIM 
2014, p.97). 


Voir aussi KIM 2010, p.300, sur le sens du terme praticéksana-: «das 
Wiedererkennen, zum Wiedererkennen dienend». Le sens de l’épithète au 
féminin praticaksani- ne peut effectivement pas être «visage». Le sens de 
l’unique occurrence dans le RV s’aligne avec l'interprétation de KIM: 6.47.18ab 
rüpdm-rüpam prétirupo babhüva téd asya rüpém praticäksanaya «Jeglicher 
Gestalt hat er sich angepafñitt; diese (wahre) Gestalt von ihm ist (in allen) 
wieder zu erkennen» (G), «He has a form corresponding to every form; this 
form of his is for display» (J-B). Dans le contexte du présent hymne, dans 
lequel l’autre épithète sahasraksi- met l’accent sur les capacités visuelles de la 
puissance invoquée, il est probable que praticaksani- signifie «celle qui sert à 
reconnaître/repérer [l'ennemi] ». Dans la strophe suivante, la connexion avec 
la vue est encore renforcée par l'emploi de la racine paé- «voir». 

d. Dans cet hymne, les attributs de l’herbe coïncident parfois avec ceux de 
divinités néfastes comme Yama, Rudra, $arva, et Mrtyu (voir aussi sous 5b). 
En l'hymne PS 3.10, sahasraksd- est épithète de ces dieux qui sont considérés 
tous «un». Dans la dernière strophe du présent hymne, il sera question d’un 
cheval bai foncé, associé par ailleurs à Rudra, par exemple en $S 11.2.18 (PS 
16.105.8). En $S 11.2.17 (PS 16.105.7), celui-ci est qualifié par les épithètes 
sahasraksd- et atipasyd-, lesquelles apparaissant dans la strophe suivante (sur 
atipasyd-, voir sous 2b). 
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Comme c'était le cas avec praticaksant-, la forme féminine sahasraksi- est 
attestée uniquement dans la PS, à côté du masculin sahasraksd- d'emploi très 


fréquent. 


3.22.2. seulement PS 


sahasräkst yatugrbha- (8x) 
-atipaéyas;y osadhe | (8) 
sadän, väghnt raksoghnt (8x) 
bhaveha praticaksant || (8) 


Tu es celle qui a mille yeux, celle qui saisit les sorciers, 
celle qui surveille, ê herbe! 

Tueuse de la Sadanuva, tueuse de démons, 

sois ici la révélatrice! 

You are thousand-eyed, the sorcerer-seizer, 

the one keeping a lookout, O herb! 

Sadanuva-killer, demon-killer, 

be the revealer here! 


sahasräksi] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, sahasraksa Ji3, sahasraksi K yätu] Ek1 Ek2 Kul 
Ji3 V/123, yati(- tu) V/153, yad K grbhä] Or K, [grubhä Val] pasyäsy] Or, pasyämy 


K  |]JOr,om. K  sadänväghni] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sadänväghni Ji3, sadänvägnt 
K praticaksam] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, praticaksa{-}na Ji3, [praticaksani(> nt) Val], 
praticaksinr K |} Ku1 V/123 V/153, | Ek1 Ek2 Ji3 K 


a. La séquence yatugrbha peut être interprété de multiples façons. Il 
pourrait s’agir d’un composé à l’instrumental singulier fait sur yatü- «sorcier» 
et sur le nom racine de grbh- «saisir». On peut imaginer une épithète 
caractérisant la vision surpuissante de l'herbe; l’instrumental caksusa «avec 
V’oeil/la vision» a une occurrence dans la dernière strophe. Sur le nom racine 
gfbh-, voir SCARLATA 1999, p.113-114. Il existe notamment un composé 
jiva-gfbh- «le fait d’être capturé vivant», attesté en RV 10.97.11d, répété 
en PS 11.6.7d (mais pas dans la $S). On peut aussi comparer yatuhdn- «qui 
tue les sorciers», épithète d'Agni en $$ 1.16.1c/PS 1.10.3c et yatujémbhana- 
«qui broie les sorciers» en $S 4.9.3a/PS 8.3.2b. Le yati- (plus fréquemment 
yäatu-dhäna-) est un ennemi bien connu du RV et de l’AV. Le saisissement 
exprimé au moyen de la racine grbh- représente une action violente quand il a 
pour objet un ennemi en védique, et la strophe suivante témoigne encore de 
cet usage, avec un impératif de grbh- attesté ailleurs. Mais dans le contexte 
d’une liste d’épithètes au féminin qualifiant l’herbe, une thématisation de ce 
même nom racine au féminin semble plus probable. Les strophes consistant 
presque uniquement en épithètes sont communes dans l’AV: voir plus loin les 
exemples en 3.37.3-4, qui contiennent nombre de variantes au féminin de mots 
attestés plus souvent au masculin. 
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BHATTACHARYA sépare la séquence en trois mots dans son édition, ce qui 
donne hors sandhi ya tu grbha «Toi qui as mille yeux, saisis donc [objet?]!». 
Le pronom relatif au nominatif féminin singulier serait suivi de la particule 
tü, et enfin de la forme verbale de grbha, qui fait penser à un impératif, 
mais qui n’est pas attesté ailleurs et serait formée sur l’aoriste thématique 
de grbh-. Il est vrai que la particule tü, placée avant ou après un impératif 
à la deuxième personne, sert très souvent à renforcer cet impératif (voir 
GRASSMANN 5s.v.). Toutefois, le pronom relatif est improbable, car c’est plutôt 
le pronom démonstratif anaphorique qui est employé dans ce contexte: voir 
RV 6.21.8a sd tü $rudhindra «Toi-là, écoute donc, ô Indra!»; 6.36.5a sd tu 
$rudhi «Toi-là, écoute donc!». 

b. L’épithète atipasyd- repose sur le verbe préverbé dti-pas-, dont l’emploi 
et la sémantique sont discutés à 5b. Les autres occurrences de cet adjectif dans 
PAV sont au masculin et figurent toujours dans une liste d’épithètes (à propos 
de Rudra en $$ 11.2.17/PS 16.105.7, à propos d’Indra en PS 8.11.7, à propos 
de Sürya en PS 10.6.11). On peut comparer deux mots attestés dans l’AV, 
maäampasyd- «qui me regarde» et dügrampasya- «qui regarde puissamment » ; 
selon MW anupasya- est attesté dans les Yogasütra. 


3.22.3. ab,d: seulement PS. c: $S 19.35.3c 


ye harant;y äsuteyam (8x) 
payasphätin cau,sadhe | (8) 
tämns t,varn sahasracakso (8x) 
grbhäya krtaviriye || (8) 


Ceux qui prennent ce qui sert au pressurage, 

et le gras du liquide nourricier, ô herbe, 

ceux-là, ô toi aux mille yeux, 

saisis[-les|, Ô toi qui as accompli des exploits virils! 

Those who take what’s needed for the pressing, 

and the fat of the nourishing liquid, O herb, 

those ones, O you thousand-eyed one, 

grasp [them], O you who have accomplished manly deeds! 


asuteyar] Or, ämuteyarn K causadhe] Or, ca osadhe K tas] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153, tas Ji3 [K cd—3.22.2cd| sahasracakso] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sahasrakso 
devo Ji3  krtavirye] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, krta{-}virye Ek2 ||] Ek2 Ku1 V/123 
V/153, | Ek1 Ji3, om K 


$S 19.35.3 

durhäârdas tvâm ghorarn câksuh päpakftvänam âgamam 

târns tvärh sahasracakso pratibodhéna nä$aya paripäno ’si jangidäh || 

«The enemy of terrible aspect, the evil-doer that has come—them do thou, O thousand-eyed one, 


make to vanish by thy watchfulness: thou jañgidä that protects round about.» 
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a. Le terme aäasuteya- n’est pas attesté ailleurs, mais sa base asuti- 
«pressurage» est déjà apparue plus haut en PS 3.2.5. Comparer aheya- 
(attesté en PS 3.9) fait sur aht, vasateya- fait sur vasatt-, etc. (AiGr. II, 
2 $8341bf). Le terme aäsuteya- «ce qui se rapporte au pressurage, ce qui 
est approprié au presurage» désigne peut-être les ingrédients d’une boisson 
pressurée destinée au culte, comme le Soma. Il n’est pas possible que asuteya- 
modifie payasphati- à cause de la présence de la conjonction ca. 

«Ce qui sert au pressurage», ainsi que (au pada b) «le gras du liquide 
nourricier» (s'agit-il de crème? de beurre?) semblent décrire les ingrédients 
caractéristique des oblations dans le feu du culte védique. 

b. Le mot payasphati- repose sur payas-sphati avec simplification de la 
géminée à la jonction des deux membre du composé, comme il arrive souvent 
aux siffantes initiales dans un groupe de consonnes (AiGr. I 8230, Ved. Var. 
8372). Le mot sphati- «graisse, gras» est rare dans le RV, dit de la graisse 
du bétail en 1.188.9, mais fréquent dans l’AV. Une seule autre occurrence de 
payasphatt est attestée en védique: 


$S 19.31.10 (PS 10.5.10) 

â me dhânam sârasvati pâyasphätin 55 ca dhäanyàm | 

sinivaly üpä vahäd ayärn câudumbaro manñh || 

«Riches, fatness of milk, and grain shall Sarasvati, shall Simivali, and this amulet of 


udumbära bring to me.» 


c. La séquence sahasracakso est ambiguë. Il pourrait s’agir du vocatif 
singulier de sahdsra-caksas-, attesté trois fois dans le RV mais jamais au vocatif. 
Le sandhi de -as en -o devant la sonore initiale de grbhaya est attendu. Mais on 
trouve la même forme en $$ 4.20.5 et en 19.35.3 devant consonne sourde; dans 
ces passages les formes attendues seraient sahasracaksah pra- et sahasracaksas 
tuarn-. WHITNEY commente $$ 4.20.5 ainsi: «The abbreviation in c of the stem 
-caksus to -caksu is one of those noted in the Prat. rules üi.59 and iv.100». Il 
suppose donc ici un composé *sahasra-caksus-, non attesté dans le RV. L’index 
verborum de WHITNEY 1881 confirme cette interprétation, et ne liste que ces 
deux exemples pour ce mot; le terme sahdsra-caksas- n’y figure pas. Et puisque 
le pratisakhya de la $$S cite et explique ce mot précisément, il doit s'agir de 
l'interprétation juste. Sinon, il faudrait admettre que les exemples de la $S 
de sahasracakso devant sourde sont tirés de notre hymne, où le sandhi est 
correct. La variante de Ji3, qui ajoute devo au pada, correspond à la lecture 
de $S 4.20.4a, hymne qui offre aussi des parallèles pour la cinquième strophe 
du présent hymne. 

d. Le RV présente une seule attestation de l'impératif grbhayd, formé à 
partir du présent actif transitif en -dya- grbhayäti, lui-même déverbatif de grbh- 





355 La première édition de W-R lit gdyasphatim, mais WHITNEY note dans sa traduction que 


cette correction n’est pas nécessaire. 
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«saisir» (voir JAMISON 1983, p.99). Il est par contre fréquemment attesté dans 
PAV. 

Le RV ne connaît pas le composé krtd-virya-, mais une expression qui 
pourrait être à son origine, krtäni vrrya «exploits héroïques», y est attestée 
quatre fois (2.21.3, 7.18.14, 8.63.6, 10.112.8). Le composé est attesté encore 
une fois dans l'AV, en $S 17.27/PS 18.56.10, traduit par WHITNEY «of finished 
heroism», ce qui peut donner lieu à un contre sens négatif. 


3.22.4. seulement PS 


ya äturarn randhayante (8x) 
*,rusmantarm ca vihrutarh | (8) 
tas t,varñh sahasracakso (8*) 
grbhäya krtaviriye || (8) 


Ceux qui s’assujettissent le malade 

et celui qui est gravement blessé, estropié, 

ceux-là, ô toi aux mille yeux, 

saisis[-les|, Ô toi qui as accompli des exploits virils! 

Those who subjugate a sick person to themselves 

and the badly wounded one, crippled, 

those ones, O you thousand-eyed one, 

grasp [them], O you who have accomplished manly deeds! 


ya äturar] Or, yätuno K “rusmanta] ’rsmarntarn Ek1l, ’rsmarntarn Ek2 Ji3 Kul, 
’rsarsmatra V/123, ’rsmantadharn V/153, rukmarntarh (Bar. ruksa-) K, (Bh. ’rsmantarh) 
vibrutar] K, dvibhrtar Ek1, vibrtarn (Bh.) Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 [| Or, om. K 
tas] Or, [täs Va], tva K sahasracakso| Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, sahasrakso Ji, 
sahasradakso K_ ||] Ek1 Ek2Ji3 Ku1 V/153, | V/123, om. K 


a. Ces lignes semblent faire référence à des gens qui maltraitent des malades, 
et donnent l'impression (peut-être anachronique ?) d’une défence des intérêts 
des plus faibles. 

b. BHATTACHARYA souligne la séquence ’rsmantam ca vihrtam imprimée 
dans son édition et commente «< risyantarn **? ‘arusmantarn * vihrutarn’ iti 
Hoffmann, 1992, 750». HOFFMANN a en effet corrigé le texte et en a donné la 
traduction suivante (1980—1992, p.750): ya aturam randhayante ‘rusmantam 
ca vihrutam «Welche sich den Kranken unterwerfen und den verkrümmten 
Verwundeten». Voir aussi RV 8.20.26cd: ksamä répo maruta äturasya na 
tskarta vthrutam pünah «Zu Boden (gehe) das Gebreste unseres Kranken, 
ihr Marut! Bringet alles, was verrenkt ist, wieder zurecht!» (G), «To ground 
(should go) the malady of the afflicted; make what has gone awry right again» 
(J-B). 

Quant à la reconstruction *‘rusmantam, il s'agirait du thème *arusmant- 
non attesté ailleurs. Ce thème est fait sur le neutre drus- «blessure (ouverte) » 
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(voir HAJNAL 1999, p.94: «Grundbedeutung: (offene) Wunde: nicht ausgeheilte 
Verletzung; akute Erkrankung»), attesté dès l’'AV avec le suffixe possessif - 
mant-. BARRET (1912, p.368) avait proposé la correction rusyantam; BHATTA- 
CHARYA, de son côté, propose celle de risyantam, accusatif masculin singulier 
du participe présent de ris- «être blessé». Cette dernière lecture a l’avantage de 
s'appuyer sur un terme attesté (ou presque): ce même participe avec d privatif, 
d-risyant-, est attesté plusieurs fois dans le RV et dans l’AV, tout comme le 
thème de présent risya-. Mais cette lecture implique de négliger l’avagraha 
présent dans tous les manuscrits de l’Odisha, et de supposer le changement 
d’un -y- originel en -m-; or un tel changement serait difficile à expliquer. Par 
contre, la chute de -i- dans les formes de la racine ris- est un phénomène bien 
documenté (voir l'exemple dans Ved. Var. IT 8753: ma risam TB en face de 
Pimpossible marsam de la MS); cette même erreur se produit en PS 3.25.13c. 
La correction de HOFFMANN (ou plutôt d'Ingrid Eichner-Kühn, qui la lui a 
apparemment suggérée) est encouragé par le mètre, tandis que la correction de 
Bhattacharya donnerait un pada de sept syllabes. En outre, K atteste la voyelle 
-u-, et il est possible que son scribe ait formé la ligature -kma- au lieu du -sma- 
original sous l’influence de la ligature -ksa-, qu’il devait écrire tant de fois dans 
cet hymne (même BARRET a cru y lire -ksa-). On pourrait peut-être expliquer 
la chute de -u- dans Or par un phénomène similaire à celui qui provoque la 
chute du -i- dans cette racine, au moins qu’elle soit due au fait que le -r- du 
groupe consonantique -rs- après voyelle pouvait être confondu à l'oral avec la 
voyelle -r- prononcée -ru- en odia. 
d. Voir 3d. 


3.22.5. ab, d: seulement PS. c:& $$ 4.20.5c 


yathä $,va caturakso (8x) 
rätrin naktäti paéyati | (8) 
evä sahasracakso tvarn (8*) 
prati pa$yäs;y aäyatah || (8) 


Comme le chien à quatre yeux 

surveille [jour et] nuit, [matin et] soir, 

de même, ô toi aux mille yeux, 

tu vois en face ceux qui viennent vers toi. 


Like the four-eyed dog 

keeps a lookout [day and] night, [morning and] evening, 
in the same way, O you thousand-eyed one, 

you see those coming towards you. 


raätrin] Ek1 Ek2 Kul V/153 K, trim{-}rati{-}Ji3, om. V/123  naktäti] Or, naktät K Î] 
Ek1 Ji3 Ku1 V/153, || Ek2, om V/123 K evä] Ek2 Kul V/123 V/153 K, eva 
Ek1 Ji3 pratipaéyaäsy] Ji3Ku1 V/153 K, pratipasya{-}Ekl, pratipasyasy Ek2, pratiprsäsy 
V/123  äyatab] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153, {-}yatah Ekl, äyata K ||] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, | Ji3 K 
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$S 4.20.5 (PS 8.6.11) 

avis krnusva rüpäni mâtmänam âpa gühathäh | 

âtho sahasracakso tvârh prâti pasyah kimidinah || 

«Make manifest [thy| forms; do not hide thyself away; then mayest thou, O thousand-eyed one, 


look upon the kimidins. » 


a. V/123 omet tout ce qui figure entre caturakso et tvam, mais 16 syllabes 
illisibles sont ajoutées en marge. 

Ici figure un seul chien à quatre yeux; il doit s’agir d’une référence aux deux 
chiens du dieu Yama ($vänau caturaksdu «les deux chiens à quatre yeux» en RV 
10.14.10-11/$S 18.2.11-12/PS 18.64.4-5). Ces chiens guettent le chemin allant 
du monde du vivant vers le monde des ancêtres, où règne Yama (MACDONELL 
1897, p.173). De l’autre côté, on peut songer à Saramä, la chienne de Vama, 
qui a quatre yeux. En $$S 4.20.7ab (PS 8.6.6ab), l'herbe aux mille yeux est 
identifiée à l’oeil de cette chienne à quatre yeux: ka$ydpasya céksur asi sunyas 
ca caturaksyäh «The eye of Kaéyapa art thou, and of the four-eyed bitch». 

b. La séquence naktati est à analyser en deux mots nakta et ati, ndkta 
correspondant au deuxième membre de la formule composée usäsa-ndkta 
«Aurore et Crépuscule; matin et soir» (RV 12x, $S—PS 2x, seulement 
$S 1x). Dans deux passages du RV, les deux composants sont séparés par 
plusieurs mots (1.73.7, 7.42.5): de là on a pu tirer un nakta à valeur quasi 
adverbiale qui renvoyait au composé usäsa-ndkta. Par contre, dans l’AV, bien 
que usäsa-ndkta existe, les deux composants ne sont jamais séparés, et la 
formule est beaucoup moins fréquente que déva néktam «jour et nuit» (RV 
18x, AV 7x: seulement $S 2x, seulement PS 5x). Les deux composants de 
cette dernière formule sont souvent séparés aussi. 

L’adverbe ratrim «de nuit», de son côté, est parfois employé en opposition à 
l'adverbe dhah: 1x $$S 17.1.26; 2x PS 1.78.2 et 14.8.5; surtout dans le composé 
très commun dans l'AV ahoratrd- (RV 1x 10.190.2 ahoraträni, $S 16x, PS 
29X). Finalement, on a le choix: soit on considère qu’il n’y a pas d’ellipse ici, 
et que l'expression räatrim nakta est un nouveau syntagme créé sur la base des 
exemples analogues qu’on vient de discuter, avec ratrim à l’accusatif à valeur 
adverbiale plus un duel ndkta figé comme adverbe; soit on considère qu’il y a 
deux ellipses, [dho| ratrim nékta [diva/usäsal, ce qui a l'avantage de faire écho 
aux quatre yeux du chien par quatre adverbes temporeaux. 

La leçon de K, naktat, ressemble à l’ablatif singulier d’un nakta- thématisé 
(non attesté), ou bien aux doublets d’adverbes en -ti du RV, tels que devätät 
pour devätati, sdrvatat pour sdérvatati. Curieusement, K lit aussi naktat en 
PS 16.37.6, où Or lit nikartum. Le syntagme dti-pas- signifie «voir à travers 
[quelque chose qui cache une autre|» dans sa seule occurrence du RV, 1.94.7c 
(PS 13.5.7c) rätryas cid dndho ti deva pasyasi «Du Gott blickst auch durch 
das Dunkel der Nacht» (G), « You see across even the blind darkness of night » 
(J-B). On pourrait dès lors être tenté de considérer ratrim nakta non pas 
comme des adverbes, mais comme des objets à l’accusatif: «voir à travers la 
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nuit [Pobscurité|, etc.», mais une telle construction est contredite par l’emploi 
toujours adverbial des expressions qu’on vient de discuter. Dans l’AV, les 
emplois avec objet direct pourraient signifier «voir à travers X», mais comme 
le montrent les emplois sans objet et l'existence de l’adjectif atipasyd-, le 
syntagme signifie plutôt «surveiller», et avec objet «veiller sur X ». Les objets 
de ce syntagme sont toujours, en outre, des termes désignant la terre, le ciel, 
etc.: 


PS 5.32.2b ($S 4.16.4) 

iha spa$ah pra carantime asya sahasraksa ati pa$yanti bhümim | 

yo ’sya ‘vratarh praminati ka$ ca na sa mucyate varunasya pasat || 

«These spies of his go forth here; thousand-eyed, they look over the earth. Whoever 
violates his vow, he is not released from Varuna’s bond» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002a, 
p.111). 


Le contexte des occurrences restantes montre encore que l’herbe aux mille yeux 
partage avec les dieux de justice et les dieux punisseurs l’habitude de surveiller : 
$S 13.1.45ab süryo dyam süryah prthivim sürya apo ‘ti pasyati «The sun 
overlooks the sky, the sun the earth, the sun the waters»: $S 4.5.2ab (hymne 
pour écarter tous ceux qui veillent sur une femme que l’on veut séduire) na 
bhümim vato ati vati nati pasyati ka$ cana «The wind bloweth not over the 
earth; no one soever seeth over [it}»; $S 18.2.32ab (& PS 18.66.5ab) yamah 
paro ‘varo vivasvan tatah param nati pasyami kim cana « Yama beyond, below 
Vivasvant—beyond that do I see nothing whatever». 


3.22.6. abc: seulement PS. d: $S 4.20.5d 


gobhir aévair vasubhir (7°) 
apakritäs;y osadhe | (8) 
léyavasyäévasya caksusa (8) 
prati pasya kimidinah || 6 || 22 || (8) 


Pour des bovins, des chevaux, des richesses, 
tu es achetée, ô herbe. 

Avec l’œil du cheval bai foncé, 

fais face aux Kimidin! 


For cows, horses, and riches, 

you are purchased, O herb. 

With the eye of the dark bay horse, 
face the Kimidins! 


aévair] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, asvair Ji3 vasubhir] Ek1 Ek2 Kul V/153 K, 
visubhir Ji3, vasubhir V/123 apa] V/153 K, atha Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 kritasy] 
Ek2 Kul V/123 V/153 K, krtäsy Ekl, kritasy Ji3 osadhe] Or, osadht K |] Or, om. K 
léyävasyaévasya (Bh.)] éyavasyaéya Ek1 Ji3, éyäva{--Ek2, é{ya}yavasyaéaä{r}Kul, éyavasyaér 
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V/123, éyavasyaér V/153, [$yavahsyas(= éya$)ca Va], $vavasyaévasya K || 6 || 22 |] || r 6 
1 22 || Ek1 Ek2 Kui, || 22 || r 6 || Ji3 V/128, || || r 6 || 22 || [| V/153,z 2: K 














b. La racine kri- «acheter» n’est pas attesté avec le préverbe dpa «au loin, 
en séparant» dans le RV, alors que c’est le cas une fois dans la SS: 


$S 8.7.11 

apakritäh sâhiyasir virûdho yä abhifstutäh | 

trâyantäm asmin grâme gâm â$varh pûrusarh pasäüm || 

«Let the purchased, very powerful plants that are praised save in this village cow, horse, 


man, beast. » 


Cette strophe témoigne du fait que les herbes médicinales employées par le 
médecin védique n'étaient pas cultivées par lui-même, mais achetées à d’autres, 
comme cela se faisait pour la plante Soma essentielle au culte védique et pour 
la majeure partie des produits de l’agriculture, car les Indiens védiques se 
concentraient sur l'élevage (voir WITZEL 1995a, p.103-104). 

c. Comme le chien (ou les deux chiens) à quatre yeux, le cheval bai foncé 
appartient à Yama: 


PS 8.6.5 

yathä $va caturakso yathä$vah $yavo ’rvatam | 

yathägnir vi$vatah pratyañ eva tvam asy osadhe || 

«Comme le chien à quatre yeux, comme le cheval bai foncé parmi les coursiers, comme 


le feu faisant face dans toutes les directions, ainsi es tu, Ô herbe. » 


L'adjectif $yavd- modifie plusieurs fois déva- dans le RV, et une fois en $S 
5.5.8cd, hymne à l’herbe médicinale laksa: dévo yamdsya ydh Syavds tésya 
häasnäsy uksitä « Yama’s horse that is dark brown—with its mouth (or ’blood') 
art thou sprinkled». On établit encore une connexion entre l'herbe et la mort. 
Il existe aussi un composé formé à partir de ces deux termes, £yaväéva- «ayant 
un cheval bai foncé», attesté dans le RV et dans la $$ (il s’agit d’un nom indo- 
iranien selon MAYRHOFER 2003, p.95). Il est improbable qu’il faille rétablir ici 
ce composé au génitif, parce que le mètre ne le permet pas, et si les manuscrits 
s'accordent sur une chose, c’est bien sur le -a- bref de la deuxième syllabe. Mais 
cette épithète peut nous donner encore des indices sur l'identité de ce cheval. 
Dans le RV, il s’agit souvent du nom propre d’un poëte ou d’un officiant védique 
(voir GRASSMANN s.v.), et c’est aussi le cas en $S 4.294 (liste d’autres noms de 
bénéficiaires de la faveur des dieux) et en 18.3.15 (autre liste de noms propres 
au vocatif suivie de «aidez-nous»). En $S 11.2.17, par contre, on trouve une 
figure sombre qui pourrait bien être identifiée à Vama, Mrtyu, Rudra, etc.: 


$S 11.2.18 
éyaäväévarh krsnäm âsitarn mrnântarh bhimär râthar keéfnah pädäyantam | 


pürve prâtimo nâmo astv asmai || 
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«We go forward to meet him of dark horses, black, swarthy, killing, fearful, making to 


fall the chariot of the hairy one; homage be to him. » 


d. Voir $S 4.225 cité dans le commentaire à la strophe précédente. 


3.23. POUR LA CONCORDE 


Cet hymne est attesté uniquement dans la PS, mais il existe des hymnes très 
similaires, où l’on retrouve les mêmes syntagmes avec des variations au niveau 
du vocabulaire seulement. Le dernier hymne du RV, 10.191, fournit le modèle 
de ce genre: comme le note PROFERES (2007, p.11), RV 10.191 témoigne de 
l'unification politique des clans védiques, accompagnée de la codification d’un 
culte commun. 

Si l’idée de «concorde» est présente dans ce genre d’hymnes, elle est 
rarement pure de toute nuance de contrainte: l’idée de la bonne entente cède 
parfois à celle de la soumission forcée. En outre, le contexte précis de chacun 
de ces hymnes est variable, et n’est pas limité au contexte politique: on peut 
avoir des hymnes de séduction ou d'initiation de l'étudiant. Mais le présent 
hymne suit l’esprit du modèle rgvédique, car il s’agit de soumettre les peuples à 
l'autorité d’un pouvoir central, d’un «roi» élu dans les conditions décrites plus 
haut en PS 3.1. L'idée d’unification devient centrale dans la dernière partie 
de cet hymne: elle garantit la suprématie du roi et l’ordre général, contre la 
dissociation qui mène à l’anéantissement. Le but ultime est une société unifiée 
dans la paix. 

Cet hymne recourt souvent à la répétition, surtout dans les quatre dernières 
strophes qui résonnent comme des litanies. 


Résumé (1) Des impératifs à la deuxième personne du pluriel exhortent des 
sujets non explicités à entreprendre des activités en commun (surtout participer 
à un culte unifié) et à unifier leur esprit. (2) Indra, Agni et Tous-les-dieux 
veilleront à ce qu’il n’y a plus de violence dans la communauté. (3) Bénédiction 
de la part du ciel et de la terre, d’Indra et des Marut, ainsi que d’Aditi. (4) 
Unification des parties de l’univers. (5) Unification des parties de l'être vivant 
(microcosme). (6) Unification des parties de la maisonnée. 


Résumé Une variation ordonnée des types de vers crée une structure en 
miroir, le centre étant au milieu de la troisième strophe: (1) anustubh, (2) 
tristubh, (3) moitié anustubh, moitié tristubh, (4) tristubh, (5) anustubh, (6) 
tristubh; ce qui peut se schématiser comme suit: À, T, A-T, T, A, T. Cela 
pourrait donner l’impression que la sixième strophe est un ajout, mais son 
appartenance évidente au format des quatre dernières strophes va à l’encontre 
de cette idée. 


3.23.1. seulement PS 


sarn sacadhvarñ sam pibadhvam (8x) 
annarh vo madhumat saha | (8) 
vratam vah sarvarñh sadhry;ak (8x) 
samänarñ ceto astu vah || (8) 
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Associez-vous, buvez ensemble 

votre nourriture miell, ensemble. 

Que chacun de vos engagements soit orienté vers le même but. 
Que votre pensée soit commune. 


Keep each other company, drink together 

your food full of honeyed liquor, together. 

Let each commitment of yours go in the same direction. 
Let your thought be in common. 


sacadhvarn] Or, sudadhvarn K pibadhvam] pipadhvam Ek1 Ji3 Kul V/153 [Ja Va] K, 
pivadhvam Ek2 V/123 saha] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, sahah Ji3 Î] Ek1 Ek2 
Ji3 Kul V/153, om V/123 K sarvarn] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, sarvi Ji3 
sadhryak (Bh.)] sadhrayaka Ek1 Ek2, sadhrika Ji3, satdhrayaka Kul, sadhrik V/123, sadhrayak 
V/153, [sadhriyak Ja, sadhyak > sadhayik Va], sadhrik K astu] Ji3 V/153, ’stu Ek1 Ek2 
Kul [Ja Ma}, stu V/123 K ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3, om. K 


a. Voir RV 10.191.2a sdm gacchadhvam sûm vadadhvam «Geht zusammen, 
verständiget euch!» (G), «Come together, speak together» (J-B); $S 6.64.1a 
(PS 19.7.2a, PS 20.6.5a) sdm janidhvam sûm preyadhvam «Do ye concur; be 
ye closely combined». 

b. Voir PS 5.19.6a ($S 3.30.6a) samant prapa saha vo ‘’nnabhägah «[Let] 
your drinking [be] in common, together your sharing of food» (éd. et trad. 
LUBOTSKY 2002a, p.73). 

L'emploi de sahä en tant qu’adverbe sans complément à l’instrumental est 
très rare, mais on en trouve quelques exemples: $S 11.7.11ab (PS 16.83.1ab) 
catüraträh pañcaraträh sadraträs cobhäyah sah& «The four-night [sacrifice], 
the five-night, and the six-night, of both kinds, together»; de même RV 
10.191.3b samandm mänah [$S vratém] sahd cittém esam «einig sei ihr 
Sinn, zusammenstimmend ihr Denken» (G), «common their thought along 
with their perception» (J-B); «their course the same, their intent alike» 
(WHITNEY). La référence à la nourriture miellée évoque non seulement 
l’image d’une festin dans un esprit d'harmonie générale, mais plus encore celle 
de l’unité religieuse, dans laquelle les divers peuples védiques pratiqueront 
désormais le culte de l’offrande au feu de produits laitiers et de Soma selon un 
même modèle rituel: 


RV 9.86.37cd 

tâs te ksarantu mâdhumad ghrtäm pâyas tâva vraté soma tisthantu krstäyah 

«Die sollen deine süke Butter und Milch ergiefen. In deinem Dienste sollen die Vôlker 
stehen, o Somal!» (G), «Let them stream honeyed ghee and milk for you. O Soma, let 


the separate peoples stay under your commandment» (J-B). 


c. Ma traduction de vratd- par «engagement» suit celle proposée par 
PROFERES (2007, p.38 «commitment») pour les occurrences en contexte 
politique: les clans s'engagent à respecter l’autorité d’un chef élu, au moins 
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provisoirement en temps de guerre, quand l’unité des clans s’avère nécessaire. 
On peut consulter PINAULT 2017 (p.358-363) pour un résumé du long débat 
autour du sens ainsi que de l’étymologie du terme vratd- en védique. La 
traduction par «vœu» («Gelübde»), proposée par SCHMIDT 1958, a été 
réfutée par plusieurs auteurs, à commencer par HACKER 1973. BRERETON 
1981 a proposé la traduction par «commandement» («commandment», 
traduction suivie rigoureusement dans J-B). Il convient de rappeler que ces 
auteurs se concentraient surtout sur l'emploi du terme dans le RV et sur 
lPétymologie. LUBIN 2001 prend en compte l'emploi du terme dans l’AV et 
montre qu’il désigne la façon d’agir typique d’un être, sa règle propre, d’où sa 
traduction par «règle, loi» («rule, law»). PINAULT suit LUBIN pour le sens du 
mot, après avoir vérifié que la traduction par «règle, loi» convient à toutes les 
131 occurrences du terme dans le RV, et propose une étymologie à partir de 
la racine indo-européenne *uer- «observer » 6, 

Sans remettre en cause l'interprétation générale de LUBIN, la traduction 
par «règle, loi» est trop vague dans le contexte de la présente strophe. La 
traduction par &Que chacune de vos lois soit orientée vers le même but», ou 
bien par «Que votre loi tout entière soit orientée vers le même but», donnerait 
même un contre-sens, car il n’est pas question de préceptes légaux ici, mais 
de l'engagement de chaque clan à soumettre son gouvernement et ses lois à 
un seul chef. Le sens de base est présent: chacun des chefs de clans se fait 
une règle de l’allégeance à un souverain unique en commun à tous. Cela se 
traduit par un engagement, qui n’est autre que la règle que l’on s'engage à 
suivre. Le pada suivant met cétas- «pensée» en parallèle avec vratd-, ce qui 
renforce l’idée que vratd- fait ici référence à un processus mental, à une prise de 
décision; comme le note LUBIN (2001, p.568), c’est souvent le cas dans l’AV. 
Il est intéressant de constater que le terme vratd- apparaît aussi dans l’AV 
dans des passages employés pour l’upanayana, l'initiation de l’étudiant védique 
(par exemple, $S 6.94.1-2/$S 3.8.5-6 employé en KausS 55.17-18) et qu'il fait 
référence dans ce contexte à l’autorité du maître sur l’étudiant (LUBIN 2001, 
p.567-8). En général, le langage du présent hymne est souvent comparable à 
celui des hymnes d'initiation, ainsi qu’à celui des hymnes de séduction (voir 
3.29.4b). Ces trois types d’hymnes ont pour objectif commun d'affirmer une 
position d’autorité par rapport à autrui, de le subjuguer et d’obtenir de lui 
allégeance et subordination. 

Dans l’AV, enfin, il est possible d’entrevoir comment le sens de «vœu» 
du mot vrata- du sanskrit classique s’est développé à partir du sens de la 
«règle» que l’on fait sienne dans un but particulier. Par exemple, dans l’hymne 
PS 3.25, on adopte la «règle» du bœuf de trait quand on entreprend son 
observance, laquelle implique de se comporter littéralement comme un bœuf 





356 PINAULT 2017, p.364. Les thèmes verbaux qui permettent de reconstruire cette racine sont 
attestés en latin, tocharien et letton (LIV2, p. 685-686). Le sanskrit ne conserve pas de thème verbal 


de cette racine. 
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de trait, de suivre ses «lois» naturelles. vratd- est donc traduit en PS 3.25 par 
«observance». 

Voir PS 1.65.4c (voir l'édition de cette strophe dans GRIFFITHS 2004, p.59- 
60): sadhricih sdvrata bhütva «s'étant orientées vers le même but, ayant la 
même loi» (le sujet est l’herbe médicinale). Voir plus loin 4d. 

d. Voir RV 10.191.4c ($S 6.64.3c) samandm astu vo ménah «einig soll euer 
Sinn sein» (G), «let your thought be common» (J-B). 


3.23.2. seulement PS 


sarh janidhvam indras cetta vo ,st,v (11) 
ayarh vo ’gnir ni harah éamayäti | (11) 
yad vairahatyam uta bhimam asid (11) 
vive devä apa *tat plävayantu || (11) 


Mettez-vous d’accord! Qu’Indra soit votre surveillant. 
Agni que voici apaisera votre colère. 

Ce qu’il y à eu de meurtrier et terrible, 

que tous les dieux le fassent couler au loin. 


Be in agreement together! Let Indra be your supervisor, 
Agni here will put out your anger. 

What murderous and terrifying things there were, 

let the All-Gods make it float away. 


sarh jäanidhvam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, sa jänidhvam Ji3  cetta] Ek1 Ek2 Ji3 Kul 
V/123 K, cetto V/153 stv] K, ’stv Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153, ‘star V/123 ’gnir] Ek1 
Kul, agni Ek2, agnih Ji3, ’eni V/123 V/153, gnir K harah] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 
K, hara V/123 Î] Or, om. K yad] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, ya V/123, u K 
vairahatyam] Or, verahatyam K uta] Or,u K  apa *tat (Bh.)] apa ta Or [Ma Ja], [apa(> 
upa) ta Vä|, ut K plävayantu] Or, prävayantu K |] Or, om. K 


a. Sur le nom d’agent de cit, céttr-, voir TICHY 1995, p.74 («Beobachter»). 
Dans tous les passages de l’'AV sauf celui-ci et PS 1.53.4, le terme est 
accompagné de l’adjectif ugrd-. WHITNEY traduit toujours «stern corrector», 
LUBOTSKY (2002, p.25) traduit «mighty guardian» en PS 5.4.14. Le terme 
apparaît dans un contexte similaire en $S 6.73.1cd (PS 19.10.10cd): asyd 
ériyam upasdmyata sdrva ugrdsya cettüh sdmmanasah sajatah «come ye 
together, [his] fellows, all of you, like-minded, unto the fortune of this stern 
corrector». L'expression ugrd- cettr- est clairement un titre royal. 

b. La signification du terme neutre hdrah-, attesté dès le RV, n’est pas claire 
(EWAia s.v. «Nehmen, Ergreifen, Griff», «Flamme, Glut», ou «Zorn, Groll»). 
Le thème de causatif $amaya- (voir JAMISON 1983, p.103) peut prendre pour 
objet un nombre de mots différents avec le préverbe nf-: en $S 6.52.3, une herbe 
«apaise» (—tue) un insecte gênant et invisible; en $S 6.111.2 Agni apaise la 
folie d’un homme: en PS 9.7.10, on apaise la flamme d’Agni. 
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c. La particule uté peut coordonner des phrases selon KLEIN (1985, 1.3.1.1 
et 5), mais dans la strophe suivante, ut occupe une place similaire et doit 
coordonner deux noms. En ce qui concerne le syntagme «ydd- X ut X», il 
s’agit de la coordination entre noms, avec ellipse fréquente du pronom relatif 
ydd- devant le deuxième nom. Comparer RV 1.108.5b yäni rüpäny ut vfsnyani 
«welche Gestalten und Kräfte ihr angenommen habt» (G), «which forms and 
bullish powers you have made your own» (J-B); PS 1.12.4b ye jata uta ye 
janitvah «ceux qui sont nés et ceux qui donnent naissance» : $S 2.28.3b yé jatd 
utd va yé janitrah «ceux qui sont nés ou bien les parents»; PS 5.9.7ab yas 
celam vasata uta ya nu * dur$am nilam pisangam uta lohitam yah «Those who 
are dressed in rags, and who [are dressed] in coarse cloth, [be it] deep blue, 
brown or red» (éd. et trad. de LUBOTSKY 2002a, p.42); avec ellipse du pronom 
dans les deux exemples suivants: PS 5.36.1a ye varuna uta nairrta «ceux qui 
appartiennent à Varuna et [ceux qui] appartiennent à la Destruction»; PS 
16.50.2c ye devayana uta pitryanah «ceux qui vont vers les dieux et [ceux quil 
vont vers les pères». Il y a environ dix-sept exemples de ce syntagme dans la 
PS, huit en tout avec ellipse du deuxième pronom. 

Le terme vairahatya- n'existe pas dans le RV. La PS en fournit une autre 
attestation dans un hymne qui fait l'éloge des pouvoirs terribles de l’alcool: 


PS 5.10.9cd 

chinnahastas carati grame antar vairahatyani bahudhä panayan || 

«He, who has his hand cut off, walks through the village, praising all kinds of men- 
killings» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002, p.47). 


Dans la $$S, on ne trouve que avairahatyd- en 6.29.3a (PS 19.27.12d), «non- 
destruction of heroes». 

d. La racine plu- ne peut signifier simplement «nager» ici (EWAiïa sous 
PLAV «schwimmen»), mais plutôt «dériver». De fait, les occurrences de ce 
verbe relèvent parfois d’un contexte négatif. Dans le RV, la seule occurrence 
décrit l’action d’un morceau de bois qui se perd au loin dans les flots; on envoie 
une démone s’accrocher à ce bois pour l’éloigner: 


RV 10.155.3 

adé yäd dâru plâvate sfndhoh päré apürusäm | 

tâd 4 rabhasva durhano téna gaccha parastaräm || 

«Das Holz, das dort ohne einen Mann am jenseitigen Ufer des Stroms schwimmt, das 
erfasse mit bôser Kinnlade du! Mit dem gehe du weiter!» (G), «That piece of wood over 
there that floats to the farther shore of the river with no man at the helm, grab hold of 
that, you with your evil jaws: with it go in the farther distance» (J-B). 


Dans l’AV, il existe une expression récurrente employée pour souhaiter la perte 
de quelque chose: adhardñc- pré plav- chinnä nur iva béndhanat ($S 3.6.7ab, 
9.2.12ab; PS 3.3.7, 3.37.6cd) «plonger vers le bas, comme un navire à l’amarre 
rompue». En parallèle, il existe une expression péra/vi va- yäd répah «Île 
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vent] emporter ce qui est maladie» (RV 10.137.2-3/$S 4.13.2-3/5.18.3-4; PS 
9.7.13 avec la racine péra/vt hr- «enlever»). Toute cette phraséologie participe 
à l’image de base d’un bateau largué poussé par le vent jusqu’à sa perte; cette 
image donne lieu à deux expressions employées pour décrire la disparition de 
choses nuisibles. La racine plu- «nager, flotter» semble presque acquérir le sens 
de «couler» quand elle est employée avec adhardñc «vers le bas», mais ici, 
employée avec dpa, elle reprend l’idée d’un objet flottant emporté par le vent. 


3.23.3. seulement PS 


$arn vah syastu brhaspatih (8) 
$arn dyävaprthivi ubhe | (8) 
$am antariksam uta vo marutvan (11) 
Sam vah syästu aditir devaputra || (11) 


Que Brhaspati que voici vous soit bénéfique, 

le ciel et la terre tous deux bénéfiques, 

bénéfiques pour vous l’espace intermédiaire et [Väyu] accompagné des Marut, 
que vous soit bénéfique Aditi que voici, qui a des dieux pour fils. 

Weal be for you Brhaspati here, 

weal both sky and earth, 

weal for you the middle-space and [Väyu] with his Maruts, 

weal be for you Aditi here, whose sons are gods. 


éarn vah] Or, sain va K syästu] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, syästu V/153 [Ja] K éarh 
dyäväprthivi] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, ar dyäväprthivi Ji, sarh dyavaprthivi K  ubhel 
Or, om. K [| Or, om. K $arn vah] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, $arn va Ek2 [Ja], sam 
va K syästu] Ek1 Ji3 Kul, éyästu Ek2 V/123 V/153 [Ja Mal], éyastu K devaputräl 
Ek1 Ek2 Ji3 K, devaputrah Kul, devaputräh V/123 V/153 [Ma] ||] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 
V/153, | Ekl, om. K 


a. BHATTACHARYA considère que syastu est une forme corrompue, et 
précise que son père BHATTACHARYYA suggérait la lecture syo ’stu. Cette 
suggestion donne un sens tout à fait convenable, et en réalité il n’est même 
pas nécessaire de corriger le texte, étant donné que le pronom syd-/tyd- (ici on 
a le nominatif masculin singulier syd) présente le même phonème d'’élision que 
le pronom plus fréquent sd- au nominatif et quand il est suivi d’une voyelle, 
le plus souvent a (AiGr. III, 254HT: säbhivegdh, säsi, säsmäkam, säsmin, 
säsmai). 

c. Dans toutes les autres occurrences du nominatif marutvan dans l’AV ($S 
6x, PS 9x), c’est l’épithète d’Indra, lequel est toujours nommé dans le même 
pada. L'épithète peut également s'appliquer à Väyu dans le RV (par exemple 
en RV.142.12). 

d. Sur devdputra-, voir ci-dessus PS 3.9.4 (süraputra-). Deux autres 
occurrences sont attestées dans la PS: l’une s'applique aussi à Aditi (5.40.2), 
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et l’autre, au duel devdputre, est épithète de devr. Dans la $$S, la seule 
occurrence s'applique à rédast (18.1.25). Dans le RV, devädputra- n’est attesté 
qu’au duel, comme épithète de rédast (1.185.4b, 6.17.7c, 10.11.9c, 10.12.9c), 
de dyävaprthivi (1.159.1c, 7.53.1c) et de devt (1.106.3a, 4.56.2c). Le devenir 
cosmique de la déesse Aditi, qui se voit approprier une épithète de la terre 
divinisée, semble donc être un développement propre à la PS. 


3.23.4. KS 7.10,14; MS 1.6.2; TS 4.4.11.1; VS 13.25, 14.6,15,16,27, 15.57... 


kalpetäm dyäväprthivt (8%) 
kalpantäm äpa osadhïh | (8) 
kalpantäm agnayah sarve (8%) 
asmai éraisthyäya ‘savratäh || (8) 


Que soient en harmonie le ciel et la terre, 

que soient en harmonie les eaux, les herbes, 

que soient en harmonie tous les feux, 

pour lui, pour [sa] suprématie, suivant la même loi. 


May sky and earth be in harmony, 

may the waters, the herbs, be in harmony, 

may all the fires be in harmonvy, 

for him, for [his] supremacy, following the same law. 


osadhïh] Or, osadht K agnayah] Or, agnayas K asmai] Ji3 K, ’smai Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153 éraisthyäya] Ek1 V/153, éresthyaya Ek2 Ji3 Ku1 V/123 [Väl], éresthaya K 
*savratah (Bh.)] savratäa Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, savrata{h}Ek2, sarvada K [I] Or, 
om. K 


a. Cette strophe a connu un grand succès dans le YV. 

d. érdisthya-: abstrait neutre, dérivé à vrddhi de éréstha- (non attesté dans 
le RV ; AV 4x $S/PS, en plus de la présente occurrence attestée seulement dans 
la PS). Comparer PS 1.19.3d rayasposam $raisthyam à dhehy asmai «Confère à 
celui-ci l'abondance de richesses, la suprématie» : $S 1.9.3d sajatänam érdisthya 
à dhehy enam «set him in supremacy over his fellows». 

Le visarga de ‘savratah s’est perdu dans les manuscrits (sauf en Ek2 où 
il a été écrit avant d’être effacé), mais l’épithète doit être au pluriel, car elle 
s'applique à tous les êtres qui précèdent. Le singulier ne pourrait se justifier 
que par attraction avec un nominatif féminin singulier qui précéderait, ce 
qui n’est pas le cas. Curieusement, le même problème textuel se présente en 
PS 5.26.8d, ainsi que pour vévrata(h) en $S 3.8.5c (voir LUBIN 2001, p.568). 
À propos de cette épithète, je cite LUBIN (p.567): «wivrata and sdvrata are 
antonyms meaning “following divergent rules, discordant” and “following the 
same rule, concordant”>. Dans l’AV, on trouve deux occurrences attestées à 
la fois dans la PS et dans la $S: PS 5.19.2b et 3c ($S 3.30.2b et 3c) matra 
bhavatu *savratah «in harmony with his mother» (éd. et trad. LUBOTSKY 
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2002a, p.71), samyañcah savrata bhütva «becoming united, harmonious» ; 
plus une occurrence attestée seulement dans la PS, 5.26.8d te ‘’ratim ghnantu 
*savratah «Let the united [gods] slay Aräti» (LUBOTSKY 2002a, p.90). 

Comparer RV 10.65.8cd dyävaprthivi vérunaya sévrate ghrtévat pdyo 
mahisäya pinvatah «Himmel und Erde, die dem Varuna in gleicher Weise 
botmäkfig sind, quellen für den Büffel die schmalzige Milch» (G), «Heaven and 
Earth, who obey the same commandment to Varuna, swell the ghee-filled milk 
for Varuna, the buffalo» (J-B). Dans ce passage comme dans celui étudié ici, 
le ciel et la terre œuvrent en faveur de quelqu'un, avec datif du destinataire. 
Le asmai de notre passage se réfère aussi bien au dieu-roi Varuna qu’au 
roi humain, et renforce même l'identification du second au premier. vratd- 
ne saurait être traduit par «engagement» comme je l’ai fait plus haut, le 
contexte étant différent: ici vratd- est à prendre dans le sens cosmique de la 
«loi naturelle» à laquelle se conforment les divers éléments de l’univers. 


3.23.5. KS 7.12; TB 1.2.1.17; Ap$S 5.10.2; Man$S 1.5.2.19 


san vah srjami hrdayar (8%) 
sarnsrstarh mano astu vah | (8) 
sarnsrstä vas tanvah santu (8x) 
sarnsrstah präno astu vah || (8) 


Je réunis votre cœur. 

Réuni soit votre esprit! 
Réunis soient vos corps! 
Réuni soit votre souffle vital! 


I'unify your heart. 

Unified be your mind! 
Unified be your bodies! 
Unified be your life-breath! 


vabh] Ek1 Ji3 V/123 V/153, va Ek2 Kul, vas K sarhsrstar] K, sarhsrstirn Ek1 Ek2 Ji3 
Kul V/153, strin V/123 astu] Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, ’stu Ek1 Kul [| Or, om. 
K tanvah] Ek1 Kul V/123 V/153 K, trnvah Ek2, stvanvah Ji3 sarhsrstah] Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153 K, sarnsrsta Ji3 astu] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 K, ’stu Kul [Il 
Or, om. K 


a. Comparer $S 3.14.2ab (PS 2.13.1ab): sdm vah srjatu aryamä sé püsd 
sdm brhaspätih «Let Aryaman unite you, let Püshan, let Brihaspati». 


3.23.6. seulement PS 


sarh vah pasünamñ hrdayarñ srjami (11) 
san puträanäm uta ya duhitaro vah | (12%) 
sarñ vo jäyanar manasa manarmsi (11) 
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san patmäm uta caksuh srjämi || 6 || 23 || (11) 


Je réunis le cœur de vos animaux domestiques, 

de [vos] fils et de celles [qui sont] vos filles, 

(je réunis] les esprits de vos épouses avec votre esprit, 
et je réunis l’œil des époux. 

T'unify the heart of your domestic animals, 

of [your] sons and of those [who are] your daughters, 
[T unify] your wives’ minds with your mind, 

and I unify the husbands’ eye. 


pasainä] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, pasunärh Kul ya] Ji3 K, ja Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 [Ja Va] duhitaro] Ek1 Ek2 Ku1 Ji3 V/153 K, duhita{-}V/123 [| Or, om. K 
san] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, sarnm Ji3  manasä] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153K, 
mananäsa Ji3  patmam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, patinam Ji3, patmarnm K  caksuhl] 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, cahksub Ji, caksusas K || 6 [| 23 ||] || r 6 || 23 || Ek1 Ek2 
Kui, || 23 || r 6 || Ji3 V/128, || || r 6 || 23 || V/153,:3:K 














b. Le pada fait économie de l’antécédent tasaäm attendu devant ya duhitaro. 

c. Il est probablement question de la rivalité entre épouses ici. 

d. Ici, il est probablement question de l’«œil» (céksus-) des époux en tant 
que ceux-ci incarnent au sein de la famille le soleil dans son rôle d’œil surveillant 
le monde (voir les discussions dans le commentaire à l’hymne précédent, 3.22, 
sur le rôle de la vision dans les activités des dieux de justice), comme le roi 
surveille son peuple. céksus- est ici en mis parallèle avec mdnas- «esprit» au 
päda précédent, une association qui est fréquente dans l'AV ($S 13x, PS 11x); 
voir par exemple 3.32.4b. 





3.24. LITANIE AUX SERPENTS POUR TUER L’ENNEMI 


Cet hymne est très proche de l'hymne 3.11. Dans ce dernier hymne, la référence 
aux serpents était moins explicite que dans le présent hymne, où les signes 
caractéristiques de chaque serpent sont décrites, et où le refrain lui-même met 
cet aspect au premier plan en souhaitant aux ennemis une mort rapide dans la 
gueule des serpents défenseurs. Pour une étude des différents types de serpents, 
du sens de leurs noms et de leurs connections avec de diverses divinités, voir 
LUBOTSKY 2004. Cet hymne et ses parallèles ($S 3.27.1-6, $S 12.3.55-60, PS 
17.41.5-10), sont employés dans l’offrande aux serpents (sarpahuti) lors du rite 
de l’A$vamedha®®7. L'ordre des directions spatiales et de leurs divinités est 
le même dans tous les parallèles; il suit d’abord l’ordre du pradaksina, puis 
centre/nadir/terre et zénith/ciel: Agni, Indra, Varuna, Soma, Visnu, Brhaspati. 
Sur les notions associées aux directions, voir BODEWITZ 2000. 

Cet hymne peut être qualifié de «prose rythmée» en raison des parallélismes 
de construction. Le nombre de syllabes dans les deux premiers pada varie 
beaucoup (pada a, 9 à 11 syllabes; pada b, 11 à 14 syllabes) en fonction des 
nouveaux éléments qui apparaissent dans chaque strophe; il semble qu'aucun 
effort n’ait été fait pour harmoniser la longueur entre les strophes. Les trois 
éléments qui seuls varient d’une strophe à l’autre sont: le nom du chef de chaque 
direction, le type de serpent qui en est le défenseur (se référer au tableau dans 
LUBOTSKY 2004, p.2) et l'identification des flèches, à savoir dans cet hymne: 
les Aditya, les Vasu, Mitra, Vata, les plantes (wirudhah) et le foudre (asani-). 


3.24.1. $S 3.27.1 


präci dig agnir adhipatir (9P) 
asito raksitäditya isavah | (11P) 
tebhyo namo ’dhipatibhyo namo (10P) 
raksitrbhyo nama isubhyo namo vo astu | (14P) 
yo ’smän dvesti yarn vayarñ dvismas (9P) 
tam vo jambhe dadhmas tam u präno jahätu || (13P) 


Direction orientale, Agni le chef suprême, 

le serpent noir le défenseur, les Aditya les flèches. 

Hommage à ceux-là, hommage aux chefs suprêmes, 

hommage aux défenseurs, aux flèches, hommage soit à vous! 

Celui qui nous haït, que nous haïssons, 

nous le plaçons dans votre gueule, et que le souffle-vital l’abandonne! 
Eastern direction, Agni the overlord, 

the black snake the defender, the Adityas the arrows. 





357 En MS 2.13.21, TS 5.5.10, et aussi dans les $rauta Sütra. Pour des tableaux comparatifs, voir 
KUIPER 1979, p. 55-56. 
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Homage to these, homage to the overlords, 

homage to the defenders, to the arrows, homage be to you! 

He who hates us, whom we hate, 

him we place in your jaws, and may [his] life-breath forsake him! 


raksitä] Or, raksata K Î] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123, || V/153, om. K ‘dhipatibhyol 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, ‘dhipatibhyo Ji3, dhipatibhyo K raksitrbhyo] Ku1 V/123 
V/153, raksatrbhyo Ek1 Ek2 Ji3, raksatubhyo K isubhyo] Or, rsibhyo K astu] Ek1 Ek2 
Ji3 Ku1 V/123 V/153 [Ma Val, stuK |] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153, || Ek1, om. K 
’sman] smän K, ‘smarñ Ek2 Kui V/123 V/153 [Ja Ma], smam Ek1 [Va], ’sma Ji3 yaràl] 
Or, ca K [Il Or,zK 


$S 3.27.1 

prâc dig agnfr âdhipatir asité raksitädityä fsavah 

tébhyo nâmé ’dhipatibhyo nâmo raksitfbhyo nâma fsubhyo nâma ebhyo astu 
yd3 ’smân dvésti yârh vayärh dvismäs târh vo jämbhe dadhmah || 

«Eastern quarter; Agni overlord; black serpent defender; the Adityas arrows: homage to those 
overlords; homage to the defenders; homage to the arrows:; homage be to them; who hates us, 


whom we hate, him we put in your jaws.» 





a. Il s’agit de l’une des premières occurrences du nominatif dik (en sandhi, 
dig) dans la littérature védique selon LUBOTSKY (2008, p.356), qui qualifie cet 
hymne de «tardif» et «de provenance yajurvédique». 

b. Toujours selon LUBOTSKY(2004, p.3), la raison pour laquelle le serpent 
est noir ici est qu'Agni est associé à la couleur noire. 


3.24.2. $S 3.27.2 


daksinä dig indro ’dhipatis (10P) 
tiraécirajt raksitä vasava isavah (...) || (14P) 


Direction méridionale, Indra le chef suprême, 
le serpent aux raies diagonales le défenseur, les Vasu les flèches. 


Southern direction, Indra the overlord, 
the cross-lined snake the defender, the Vasus the arrows.. 


’dhipatis] Ek1 Kul V/123 V/153, dhipatis Ek2 K, dhipatihs Ji3 raksita] Or, raksatä K 
tirasciraj] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, taraécirajt Kul, tiraécaraje K [|] Or, om. K 


$S 3.27.2 

dâksina difg indro ’dhipatis tiraéciräjt raksitä pitâra fsavah | 

tébhyo nâmé ’dhipatibhyo nâmo raksitfbhyo nâma fsubhyo nâma ebhyo astu 

yd3 ’smân dvésti yârh vayärh dvismäs târh vo jämbhe dadhmah || 

«Southern quarter; Indra overlord; cross-lined [serpent] defender ; the Fathers arrows: homage to 


those etc. etc.» 
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b. Le serpent aux raies diagonales est probablement associé à Indra 
en raison du fait que celui-ci porte une peau de tigre; voir les détails dans 
LUBOTSKY 2004, p.6. 


3.24.3. $S 3.27.3 


pratici dig varuno ’dhipatih (10P) 
*prdakü raksitä mitra isavah (...) || (11P) 


Direction occidentale, Varuna le chef suprême, 
le serpent léopardé le défenseur, Mitra les flèches. 


Eastern direction, Agni the overlord, 
the leopard-snake the defender, Mitra the arrows... 


varuno] Or, vavaruno K ’dhipatih] V/123, dhipatih Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K raksita] 
Or, raksata K *prdakü (Bh. *)] pradäkü Or [prudakü Mal, prajäkü K [|] Or, om. K 


$S 3.27.3 

praticr dfg vâärun6 ’dhipatih pfdakü raksitännam fsavah | 

tébhyo nâmé ’dhipatibhyo nâmo raksitfbhyo nâma fsubhyo nâma ebhyo astu 

yd3 ’smân dvésti yârh vayärh dvismäs târh vo jämbhe dadhmah || 

«Western quarter; Varuna overlord; the adder defender; food the arrows: homage to those 


etc.etc.» 


b. Parallèlement à l’association précédente avec Indra, le serpent léopardé 
ou à peau mouchetée est probablement associé à Varuna en raison du fait que 
celui-ci porte une peau de léopard; voir les détails dans LUBOTSKY 2004, p. 5-6. 


3.24.4. $S 3.274 


udici dik somo ’dhipatih (9P) 
svajo raksita vata isavah (...) || (10P) 


Direction septentrionale, Soma le chef suprême, 
le serpent constricteur le défenseur, Vata les flèches. 


Northern direction, Soma the overlord, 
the constrictor snake the defender, Vâta the arrows.. 


udiai] Ek1 Ek2 Kul V/123 K, udici Ji3, udicr V/153 ’dhipatih] Ji3 Ku1 V/123 V/153, 
dhipati Ek1, dhipatih Ek2 K  raksita] Or, raksata K ||] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153, | 
Eki,:K 


$S 3.27.4 

üdict dik sémé ’dhipatih svajé raksitäsânir fsavah 

tébhyo nâmé ’dhipatibhyo nâmo raksitfbhyo nâma fsubhyo nâma ebhyo astu 

yd3 ’smân dvésti yârh vayärh dvismäs târh vo jämbhe dadhmah || 

«Northern quarter; Soma overlord; the constrictor defender; the thunderbolt arrows: homage to 


those etc. etc.» 
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b. LUBOTSKY (2004, p.3) propose que le serpent constricteur soit associé 
à Soma, la strangulation propre à ce genre de serpents évoquant le pressurage 
de cette plante. 


3.24.5. $S 3.27.5 


dhruva dig visnur adhipatih (9P) 
kalmäsagrivo raksitä virudha isavah (...) || (14P) 


Direction du nadir, Visnu le chef suprême, 
le serpent au cou tacheté le défenseur, les plantes les flèches. 


Direction of the nadir, Visnu the overlord, 
the spotted-throat snake the defender, the plants the arrows.….. 


dhruvä] Ji3 V/153 K, dhrüva Ek1 Ek2. dhräva Kul V/123  adhipatih] Ekl Ji3 Kul 
V/123 V/153 K, adhipati Ek2 kalmäsagrivo] Or, kulmäsagrivo K raksita] Or, raksata 
K  virudha] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, virudhaJi3 ||] Or, om. K 


$S 3.27.5 

dhruvä dig visnur âdhipatih kalmäsagrivo raksitä virädha fsavah | 

tébhyo nâmé ’dhipatibhyo nâmo raksitfbhyo nâma fsubhyo nâma ebhyo astu 

yd3 ’smân dvésti yârh vayärh dvismäs târh vo jämbhe dadhmah || 

«Fixed quarter; Vishnu overlord; the serpent with black-spotted neck defender ; the plants arrows: 


homage to those etc. etc.» 


b. LUBOTSKY (2004, p.3) propose qu’un type de serpent possédant trois 
taches sur le cou pourrait avoir été mis en relation avec les trois pas de Visnu, 
mais il n’a pas trouvé d’espèce précise de serpent indien qui correspondrait à 
cette description. 


3.24.6. $S 3.27.6 


ürdhva dig brhaspatir adhipatis (11P) 
citro raksitäsanir isavah | (10P) 
tebhyo namo ’dhipatibhyo namo (10P) 
raksitrbhyo nama isubhyo namo vo astu | (14P) 
yo ’sman dvesti yarn vayarh dvismas (9P) 
tar vo jambhe dadhmas tam u präno jahätu || 6 || 24 || (13P) 


Direction du zénith, Brhaspati le chef suprême, 

le serpent multicolore le défenseur, le foudre les flèches. 

Hommage à ceux-là, hommage aux chefs suprêmes, 

hommage aux défenseurs, aux flèches, hommage soit à vous! 

Celui qui nous haït, que nous haïssons, 

nous le plaçons dans votre gueule, et que le souffle-vital l’abandonne! 


Direction of the zenith, Agni the overlord, 
the multicolored snake the defender, the lightning-bolt the arrows. 
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Homage to these, homage to the overlords, 

homage to the defenders, to the arrows, homage be to you! 

He who hates us, whom we hate, 

him we place in your jaws, and may [his] life-breath forsake him! 


ürdhvä] Ek1 Ek2 K, urdhva Ji3, ürdhva Ku1l V/123 V/153 brhaspatir| Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153 K, vrspatir Ji3 adhipatis] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, dhipatis Ji3, 
adhipatih K citro| Or, $attro K raksita] Or, raksata K Îl Or, om. K ’dhipatibhyol 
Or, dhipatibhyo K raksitrbhyo] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, raksatrbhyo Ji3, raksatubhyo 
K isubhyo] Or, rsibhyo K ’stu] Ek2 V/123, astu Ek1 Ji3 Kul V/153 [Ja Va], stu K 
[| Or, om. K ’sman] ’smar Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 [Ma Ja], smam Ek1, [asmärn Val], 
smän K dvesti] Or, dvisti K ya] Or, yann ca K vayañ] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 
K, vaymarn Ek2  ||6/||23 [|] || r 6 || 24 |} Ek1 Ek2 Kui V/153, [| 24 || 6r || Ji3 V/123, 
z4zK 








$S 3.27.6 

ürdhvä difg bfhaspâtir âdhipatih évitré raksitä varsäm fsavah | 

tébhyo nâmé ’dhipatibhyo nâmo raksitfbhyo nâma fsubhyo nâma ebhyo astu 

yd3 ’smân dvésti yârn vayärh dvismäs târh vo jämbhe dadhmah || 

«Upward quarter; Brihaspati overlord; the white [serpent] defender ; rain the arrows: homage to 


those etc. etc.» 


b. LUBOTSKY (2004, p.3) suggère que citrd- serait dans ces passages une 
erreur pour $vitrd- «blanchâtre» (la variante est courante dans les hymnes de 
ce type), dont l’origine résiderait dans le sandhi suivant: ddhipati(h) svitro > 
ddhipatis citrô. Il mentionne également le fait que Brhaspati est en général 
associé à la couleur blanche. 

Sur le sens et la dérivation de a$dnti-, voir MALZAHN 2016. En examinant 
les occurrences du RV et de l’AV ainsi que la littérature ultérieure, l’auteur 
propose l’évolution suivante pour le sens de ce terme: «chose aiguë» > «pierre» 
> «pierre à lancer comme arme» > (plus spécifiquement) «arme lancée depuis 
le ciel par les dieux (en particulier par Indra)» (par opposition à d$man-, 
apparenté, qui lui désigne une arme employée par les humains) > «foudre (en 
tant qu’arme d’Indra)», ce dernier sens apparaissant plus tard, quand le dieu 
sera associé aux phénomènes météorologiques. Le contexte dans lequel apparaît 
a$änti- ici montre que son emploi se situe à mi-chemin de l’évolution sémantique 
décrite: Il s’agit clairement d’une sorte de missile parallèle aux hetayah de la 
première strophe, mais qui vient précisément du ciel. L’asdni- est associée au 
nadir/ciel (voir le commentaire à 3.11.6c), et sa variante dans la $S est varsd- 
«pluie», également un objet qui tombe du ciel. Il est possible que le terme 
signifie spécifiquement «grêle», comme c’est souvent le cas dans le KauéS (voir 
BLOOMFIELD 1889, p.46). 


3.25. L’OBSERVANCE DU BŒUF DE TRAIT 


Cet hymne, discuté par bien des auteurs, a pour parallèle $S 4.11. Les allusions 
rituelles qu’il contient ainsi que la nature de son emploi dans le KausS font 
débat. SELVA (2019a, p.357-363) a récemment résumé les interprétations 
successives dont il a fait l’objet: on se contentera ici d’en souligner certains 
aspects. En Kaus$S 66.12, on le trouve employé dans les rites appelés Sava, 
étudiés en détail par GONDA 1965 avec traduction des passages pertinents du 
KausS. La question de savoir si le terme sava- est le nom d’un type de rite, une 
désignation de l’offrande (végétale ou animale), ou bien un nom de la daksina, 
la récompense aux officiants, a été elle-même débattue. 

Dans la liste des différents sava présentée en KausS 66.12, on précise 
l'hymne à réciter selon la nature du sava: anadvan ity anadvaham «avec $S 
4.11, [on donne] un bœuf de trait». Comme l'avait noté WEBER (1884, p.39), 
on peut sous-entendre dadati «donne» sur la base de KausS 66.13, où l’on a 
la même formule au sujet d’une autre strophe à réciter et d’un autre type de 
bovin, terminée quant à elle par dadati «on donne». WEBER et BLOOMFIELD 
(1899, p. 77-79) soutenaient que les diverses offrandes dites sava dans le KausS 
étaient des daksina, c'est-à-dire des honoraires destinés à l’officiant d’un rite 
ne comportant pas de sacrifice sanglant. Mais GONDA (1965, p.97) traduit 
«With (AV. 4.11, one performs) the draft-ox (sava)», en défendant l’idée que 
le bovin mentionné serait la victime sacrificielle. 

Le rattachement du terme sava- à une racine verbale n’est pas assuré 
non plus: il existe dans le RV deux termes accentués différemment, sdva- 
«pressurage, jus pressuré de Soma» (EWAia sous SAV) en face de savd- 
«impulsion» et utsavd- «entreprise» («fête» à partir des Sütra; voir EWAia 
sous SAVP). GONDA (1965, p.11-12), dans sa discussion de l’étymologie de ce 
terme, le rapproche de cette dernière racine, mais montre aussi que son sens 
est influencé par celui de la racine homophone signifiant «procréer» (EWAia 
SAVT), à cause de la nature désirée fructueuse du rite. 

Le Sava existe aussi dans le culte solennel, mais il semble y avoir une 
nature différente. Dans les $rautasütra et les Brähmana, le premier terme X 
d’un composé «X-sava-» ne dénote pas la victime sacrificielle, mais le but à 
atteindre au moyen du rite. MYLIUS (2000, p.159-160) définit le Sava ainsi: 


«sava heiïfen diejenigen ekähas, mit denen eine mit einer Salbung (abhiseka) 
einhergehende Weïhe oder auch das Streben nach der Erfüllung eines bestimmten 


Wunsches verbunden ist.» 


L'un des Sava du culte solennel est appelé go-sava-, ou «Sava du bovin». Il est 
décrit dans les manuels comme un type d’'Ekäha, sacrifice de Soma de la durée 
d’une journée. En réalité, il n’inclut pas d’immolation de bovins (MYLIUS 2000, 
p.160), mais notamment une onction de type royal ainsi que l'obligation (peut- 
être à un certain point devenue théorique) de se comporter en taureau, c’est- 
à-dire de faire ses besoins en publique et de se livrer à l’inceste (MYLIUS 2000, 
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p.166). Le but est l'obtention de la suprématie politique et sociale au moyen de 
la prospérité personnelle caractérisée par l'abondance en bétail (MYLIUS 2000, 
p.170). Le fait que gosava- ne puisse pas signifier «sacrifice sanglant de bovin» 
est évident au regard des autres types de sava décrits dans le culte solennel: 
le brahmana-sava- n'implique pas d’immoler un brahmane (!); le Räjasüya 
(un type de Sava au sens large selon MYLIUS 2000, p.160), la consécration 
royale connue aussi sous le nom de varuna-sava- (voir aussi PARPOLA 2016, 
p.25), n'implique évidemment pas l’immolation du dieu Varuna. Pas même 
le soma-sava ne comporte de sacrifice de Soma, mais il implique quant à lui 
l’immolation d’une vache stérile dans le but de doter le sacrifiant de sperme 
puissant représenté par Soma (voir GONDA 1965, p.14). De fait, le terme qui 
précède -sava- en composition désigne le bien qu’on espère obtenir au moyen du 
rite, comme l’expliquent de toute façon clairement les auteurs des $rautasütra 
(MYLIus 2000, p.160). 

Il est pourtant clair que dans la sphère rituelle du KausS, l’immolation 
d’une victime est un élément devenu essentiel au Sava. Kaus$S 64.8-15 décrit 
clairement la façon dont on tue et et dont on cuit la victime dans le Sava, que 
la victime soit un plat de riz spécial (odana), un animal, ou même une maison 
($ala-sava). La façon même dont la maison est mise en pièces indique qu’elle 
est traitée comme une victime animale que l’on dépèce: KausS 64.10 anuchya 
Syameneti yathaparu visantam «With AV. 9.5.4...he dissects (the victim) joint- 
wise» (GONDA 1965, p.90%%). GONDA (1965, p.19) explique que «l’offrande» 
de la victime impliquait non seulement l’immolation de celle-ci, mais aussi sa 
cuisson et son don aux prêtres comme repas, en tant que daksina: «In reality 
however it is the identical animal that is offered in both meanings of this English 
term». GONDA discute dans les pages suivantes de l’ambiguïté fondamentale 
du concept de daksina en védique. 

Les interprétations plus récentes se sont éloignées des problèmes qui 
entourent les Sava du KausS. LUBIN (2001, p.577-578) discute brièvement cet 
hymne dans son exposition du développement sémantique du terme vratd- 
en védique. Il conclut que l’anadüho vratd- dont il est question ici décrit de 
manière concrète un rite spécifique impliquant une offrande de gharma, pot 
de lait chaud destiné à devenir l’offrande flamboyante du rite du Pravargya 
(voir le commentaire plus haut à PS 3.21.4a), et traduit gharmäsya vraténa en 
$S 4.11.6 par «by means of the regimen of the hot-milk-pot» («l’observance 
du pot de lait chaud»)(p.578). Le terme vratd- signifie à ce stade «regular 
course of ritual observance corresponding to the particular character of the 
deity to whom the rites pertain» (LUBIN 2001, p.566). Le rite en question 
pourrait bien être le Pravargya, et LUBIN note que les références au Soma 
(la mention d’Indra, les trois pressurages en guise des trois traites dans la 
strophe 9) suggèrent fortement un sacrifice de Soma, dont la partie appelée 





358 BLOOMFIELD (1899, p.78) décrit également ce traitement rituel, mais il n’y voyait qu’un 


cadeau fait au prêtre brahmane préparé de manière bien particulière. 
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Pravargya est centrée sur l’offrande de gharma (p.577). En tout cas, le vratd- 
semble désigner spécifiquement un rite d'initiation (diksa) pour le sacrifice de 
Soma, comme l'avait déjà noté Säyana pour $S 4.11. LUBIN cite aussi (p.578) 
la suggestion de HOUBEN 2000a selon laquelle l’observance du bœuf de trait 
désignerait en réalité l'initiation intensive nécessaire pour entreprendre le 
Pravargya, l’anvantaradiksa. En conclusion, il admet également qu’il pourrait 
simplement s’agir d’un rite où l’on offre du gharma chaque jour pendant douze 
jours. 

SELVA (2019a, p.355-406; voir aussi SELVA 2019b, p.15-17) a récemment 
présenté comme élément de sa thèse de doctorat une nouvelle édition et 
traduction anglaise de cet hymne dans sa version Paippaläda, avec une analyse 
détaillée qui contribue à mieux cerner les allusions rituelles. Il associe l’hymne 
aux Vratya%, et reprend notamment la piste inaugurée par ACHARYA 
2013 visant à explorer le lien entre cet hymne et l’anadud-vrata/go-vrata, 
observance archaïque consistant à adopter le comportement d’un taureau et 
qui préfigurerait le vœu socialement transgressif de la secte des Pasupata. 

Comme ces auteurs, je ne suis pas prête à suivre GONDA quand il affirme 
(1965, p.287) que le sens de $S 4.11, l'hymne dont il est question ici dans 
sa version PS, est avant tout à mettre en rapport avec le sacrifice sanglant 
du Kau$S, par opposition avec les auteurs précédents qui se sont concentrés 
sur l’identification mystique avec Prajapati et qui niaient toute référence à 
l’immolation d’un bœuf. Regardons plutôt le contenu de l'hymne: la plupart 
du temps, on s’en tient à des identifications cosmiques, et les références rituelles 
concernent plutôt le Soma, le gharma, et le Sattra que le rite sanglant. Dans la 
strophe 5, il est explicitement affirmé que celui qui sait distinguer saura qu’il 
ne faut pas manger le bœuf en question! La seule indication d’un rite sanglant 
se présente dans la strophe 6, où le discours de l’immortalité n’est pas sans 
rappeler certains parallèles où il est question de l’immolation d’une victime 
(voir le commentaire à 6d). Le présent hymne se révèle moins centré sur le 
rite sanglant, lequel est au cœur du rite du KausS, que sur certains aspects 
du go-sava du culte solennel, en lien avec la quête du monde céleste (le monde 
du mérite, le monde du bœuf de trait) ainsi qu’avec celle d’une bonne position 
socio-économique sur cette terre: je me réfère ici au travail de SELVA (2019, 
p.361, 392-397, 400). 

Pour ma part, certains parallèles avec d’autres hymnes de ce même livre 3 
me conduisent à me concentrer dans mon commentaire sur le lien entre le bœuf 
de trait et le roi, avec pour point commun le gharma. Cette même focalisation 
ne fait que renforcer l’impression que l’hymne est lié au culte propre aux Vratya 
et aux initiations. Comme le dit HEESTERMAN (1962, p.36): 





359 L'état actuel de la recherche sur les liens complexes qui existent entre les Vratya, l’organisation 
de la société védique, divers rites védiques (Mahävrata, Pravargya, les Sattra) et le culte védique 


de Rudra-Siva, est résumé en détail dans AF EDHOLM 2017. 
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«An important agency in the development from vratya to diksita has been, in my opinion, 
the royal ritual. The cyclical pattern of the original vratya ritual is still clearly discernible 
in the rajasuya. The royal unction is closely akin to, if not at the base of, the diksa. The 
relation of the sthapati with the vratyas bears strong resemblance to the bond between 
king and ratnins or visah. On the other hand the rajasüya sacrificer seems to be the 


forerunner of the common yajamana of the classical Soma sacrifice. » 


Résumé (1) Description du bœuf de trait cosmique. (2) Début de la métaphore 
du rite fructueux en tant que vache aux traites abondantes. (3) Description du 
bœuf de trait en tant que manifestation terrestre d’Indra, en tant que soleil 
du gharma quadrupède, rite qui transcende tous les autres et qui surpasse le 
mécanisme ordinaire de don/contre-don. (5) Réponse à l’énigme: le gharma 
est Indra, il est le bœuf; celui qui comprend ne subira pas de dommage. 
(6) L’immortalité est l’enjeu pour l’observance du bœuf de trait, lequel suit 
un modèle divin. (7) Référence au Sattra de douze nuits, identification de 
«l’observance du brahman» avec la force du bœuf. (8) Reformulation de la 
strophe précédente. (9) Les trois traites quotidiennes du bœuf sont inépuisables. 
(10) Qui sait cela comme le savent les sages obtiendra tout. (11) Description 
de l’essence du bœuf de trait avec allusion probable au pot de gharma à quatre 
pieds. (12) Métaphore du rite ardu mais fructueux mené par l’officiant, similaire 
au labourage du terrain avec le bœuf conduit par le laboureur. (13) Souhait 
de bien-être pour le bœuf qui est Indra sur terre. (14) Commentaire sur les 
identifications, et malédiction contre les ennemis. 

Métrique Les strophes 1 à 6 consistent en lignes de dix à treize 
syllabes, généralement avec cadence de tristubh, mais quelques lignes de jagatt 
apparaissent aussi. Avec la strophe 7 commence la focalisation sur les douze 
nuits, et le mêtre change en anustubh jusqu’à la strophe 13. La strophe 14 est 
en prose, une moitié se présentant comme du commentaire, l’autre comme une 
formule. 


3.25.1. $S 4.11.1 


anadvan dädhära prthivih dyam utamüm (155 
anadvaän dädhäro,r,v antariksam | (127) 
anadvän dädhära pradiéah sad urvir (127) 
anadvan “ viévarn bhuvanam à viveéa || (127 


Le bœuf de trait soutient la terre et le ciel là-haut. 

Le bœuf de trait soutient le vaste espace intermédiaire. 
Le bœuf de trait soutient les six vastes directions. 

Le bœuf de trait intègre [ce] monde entier. 


The draft-ox upholds the earth and yonder sky. 
The draft-ox upholds the wide midspace. 
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The draft-ox upholds the six wide directions. 
The draft-ox pervades [this] whole world. 


anadvän dädhära] Ek2 V/153, anadvarn dädhära Ek1 Ji3 Kul V/123, anadvamn dadhära 
K utaäamüum] Ek1 Kul V/123, utämumm Ek2 Ji3, utäamum V/153, utasam K anadvan 
dädhärorv| Ek1 Ek2 Kul, anadvärh dädhära Ji3 V/123 V/153, anadvarn dadhäronv K Îl 
Or, om. K anadvän dädhära] Ek2, anadvarn dädhära Ek1 Ji3 Kul V/123 K, anadvarñ 
dädhära(> ah) V/153 pradi$ah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, pradiéa Ji3 sad] Ek1 
Ji3 Kui V/123 V/153 K, {stha}sad Ek2  bhuvanam] Ek1 Ji3 Kul, bhüvanam Ek2 V/123 
V/153, bhuvanäm K [|] Or, om. K 


$S 4.11.1 
anadvän dädhära prthivim utâ dyâm anadvân dädhärorv äntäriksam | 
anadvän dädhära pradi$ah sâd urvir anadvän vi$varn bhûvanam à viveéa || 


«The draft-ox sustains earth and sky; the draft-ox sustains the wide atmosphere; the draft-ox 





sustains the six wide directions; the draft-ox hath entered into all existence. » 


a. Voir RV 10.31.8b uksä sd dyäväprthivt bibharti «En tant que bœuf, 
il soutient ciel et terre». Il s’agit d’un hymne très obscur du RV; selon J-B 
(p.1424-1425), le sujet de cette strophe serait Agni, et l'hymne traiterait de 
manière générale du mystère du sacrifice et du rapport entre les dieux et les 
humains à travers celui-ci. DEUSSEN (1894, p.231) avait déjà noté l'influence 
de cet hymne du RV sur le présent hymne. Ce dernier semble cristalliser autour 
du bœuf de trait certaines idées sur la capacité du rite à donner des fruits et 
sur les conséquences cosmiques qui en dépendent. La mamelle (voir la strophe 
suivante) est aussi mentionnée dans cet hymne du RV (strophe 11), et de 
manière générale les références aux bovins y sont nombreuses. 

Voir GONDA 1965 (p.288-289) pour une discussion de passages similaires 
qui ont pour sujet notamment Indra, Prajapati, l'étudiant védique ou encore 
le dieu suprême «Qui? ». 

d. Selon SELVA (2019a), idam serait une interpolation due à la fréquence des 
expressions idam vi$vam, vi$vam idam, idam bhuvanam et visvam bhuvanam 
en védique. Si on enlève idam, le pada aurait douze syllabes avec cadence de 
tristubh, ce qui n’est pas rare dans l’AV. Étant donné que des parties du cosmos 
viennent d’être énumérées, je considère que la traduction par «monde» est plus 
pertinente que celle par «existence» (voir la traduction de WHITNEY de la $S). 

Sur le concept exprimé au moyen du syntagme ä-vi$- «pénétrer, posséder », 
voir le commentaire à PS 3.37.3b. L'idée de la possession est probablement 
présente ici, mais à une échelle cosmique de la part de la divinité. Comme 
SELVA, je cite PS 17.35.2 krtya va esa manusyesu carati yad anadvan yad 
anadudvratr «C’est de la sorcellerie, quand, en tant que bœuf de trait, en tant 
que pratiquant de l’observance du bœuf de trait, on circule parmi les humains» 
(ma traduction suit celle de SELVA). 
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3.25.2. $S 4.11.4 


anadvan duhe sukrtasya loka (11) 
ainain ‘pyäyet pavamänah purastät | (11) 
parjanyo dhära maruta üdho asya (127) 
yajñah payo daksinä doho asya || (11) 


Le bœuf de trait donne du lait dans le monde du mérite. 
Puisse le [vent] soufflant de l'Est enfler celui-ci. 
Sa cascade est Parjanya, sa mamelle les Marut, 
son lait est le rite, sa traite, la récompense de l’officiant. 


The draft-ox gives milk in the world of merit. 
May the [wind] blowing from the East swell him. 
Parjanya [is] his streams; the Maruts, his udder; 
the ritual, his milk; the priest’s fee, his milking. 


anadvän] anadvarn Or K loka] Or, lokarn K ainam] Or, enarn K “pyäyet] pyaveti Or, 
pähet K, (Bh. pyäyeta) [| Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, || Ek2, om. K maruta] marta 
Or, maruto K üdho] Ek1, udho Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153, dho K asya(1 et 2)] Ek2 
Ji3, ’sya Ek1 Ku1 V/123 [Ma Jal, {a}sya V/153, sya K ||] Ek2 Kui V/123 V/153, | 
Ek1 Ji3 K 
$S 4.11.4 


anadvân duhe sukrtäsya lokä âinarh pyäyayati pâvamänah purâstaät | 
parjänyo dhâra marüûta ädho asya yajñäh pâyo dâksinä dého asya | | 
«The draft-ox yields milk in the world of the well-done; the purifying one fills him up from in 
front ; Parjanya [is] his streams, the Maruts his udder, the sacrifice his milk, the sacrificial gift the 


milking of him.» 


a. L’anusvara de K dans sa leçon lokam n’a pas lieu d’être, puisqu'il figure 
devant voyelle alors qu’il ne peut normalement apparaître que devant consonne ; 
il reflète donc simplement un moyen de combler l’hiatus avec anticipation de 
l’anusvara de enam, et plus généralement de l’anusvara de la fin de pada 
sukrtasya lokamñ qui est attestée trois fois par la suite dans le même livre: 
3.25.6c, 3.38.5c, 3.38.6c. 

Comme le note SELVA (thèse à paraître), «traire le bœuf de trait» n’est 
autre que pratiquer cette observance pour accumuler du mérite et accéder au 
monde céleste. Sur le sukrtäsya lokd-, monde auquel on accède par le mérite 
accumulé dans les bonnes actions effectuées, voir BODEWITZ 1993 et SELVA 
2019a, p.392-397. Tous deux rejettent la position de GONDA selon laquelle le 
neutre sukrtd- «bonne action, acte méritoire» et les termes annexes (l'adjectif 
sükrta- «bien fait», le nom d'agent sukft- «celui qui fait le bien», etc.) se 
réfèrent uniquement à la sphère de l’exactitude rituelle. L’accomplissement du 
rite produit du mérite tout comme d’autres actes positifs en dehors du contexte 
rituel. 
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Comme le note SELVA (2019a), la reconstruction pyayeta de BHATTA- 
CHARYYA, reprise dans l’édition par son fils BHATTACHARYA, a pour avantage 
de normaliser quelque peu l’hypermétrie du parallèle de la $$S, lequel lit 
pyayayati. La racine pya- (ou pyai-; voir WERBA 1997, p.444) forme dès le 
RV un moyen intransitif pyayate «il s’enfle», mais aussi, à partir de l’AV, 
un actif transitif pyayayati «il enfle X» (JAMISON 1983, p.149; INSLER 1987, 
p.65), souvent attesté avec le préverbe & comme ici. Mais même si l’optatif 
moyen pyayetla convient grammaticalement, il n’est pas tout à fait satisfaisant 
du point de vue du sens: «puisse le [Soma?] qui se purifie (pavamaänah) s’enfler 
devant (purastät) celui-ci (enam)». En premier lieu, le syntagme pavamänah 
purastat est attesté dans deux autres passages de la PS (5.16.1b et 20.23.5b) 
à propos de Mätari$van, nom du vent: &«Maätari$van, blowing from the east» 
(trad. LUBOTSKY 2002a, p.63; pour le vent en tant que divinité associée aux 
Vrätya, voir CANDOTTI et PONTILLO 2015, p.192). Il est donc improbable que 
purastat fonctionne comme préposition devant l’accusatif enam. Ensuite, en 
Baudh$S 9.8 on trouve la phrase apyayayanto mahavtram <enflant le mahavira 
(le pot employé dans le Pravargya)» (traduit par KASHIKAR 2003 (vol. IT), 
p.499, par «swelling the Mahävira»). Puisque le bœuf est identifié au gharma, 
contenu de ce pot, au pada b de la strophe 5 du présent hymne, et au vu de la 
connexion générale entre le bœuf de trait, les Vratya et le Pravargya, il n’est 
pas sans intérêt de constater que c’est cette forme transitive du verbe qui 
est employée dans le $rautasütra. Si on voulait lire pyayayati avec la $S, on 
pourrait expliquer le pyayeti de Or (et aussi le pahet de K) par la simplification 
fréquente de -aya- > -e- (toutefois il est difficile de rendre compte du -h- de 
K, car il n’est pas assez proche du signe -y pour invoquer cet argument-là). 
Mais la correction la plus simple, et qui donne une ligne de tristubh parfaite, 
est de restituer ‘pyayet, ce qui a d’abord été suggéré par WHITNEY en $S 
4.11.4. RENOU comme BARRET avaient accepté cette correction: il s’agirait de 
loptatif thématique, selon RENOU (EVP 3, p.111), d’un doublet transitif actif 
pyayati parallèle à pyayayati, lequel est bien attesté dans la PS. Cependant, 
KULIKOV (2012, p.330-332) discute la correction ‘pyayet et affirme que le 
thème actif pyayati est impossible en védique. Il existe pourtant une occurrence 
d’une forme qui doit être analysée comme l’imparfait actif de pyayati avec 
le préverbe à, äpyayat (PS 20.55.8c), si la lecture proposée par GRIFFITHS 
et KNOBL de ce passage est correcte. Je reproduis toute la strophe pour le 
contexte, qui joue clairement sur l’opposition entre l’intransitif moyen et le 
transitif actif: 


PS 20.55.7-8 

vidma tva vayarh somarñ rajanarñ ye tva na viduh 
tesarn caksusa $rotrena pranena 

prajaya pasubhir grhair dhanenä pyayasva 

esa ta osadhis taya tvam à pyayasva || té || 


äpmo [Bh. à pilo] asmän äpyäayac caksusa [Bh. äpyäya caksusä] érotrena pränena 
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prajaya pagubhir grhair dhanena || 8 || 

«7. Nous savons que tu es le roi Soma, ceux qui ne le savent pas, enfle-toi de leur œil, de 
leur oreille, de leur souffle vital, de leur progéniture, de leur bétail, de leurs maisons, de 
leur argent. 


8. Celle-ci [est] ton herbe, avec elle, toi, enfle-toi! Enflé, il nous a enflés de leur œil, etc. » 


Le Gopathabrahmana donne des parallèles intéressants. L’optatif pyayet 
pourrait être attesté en GB 1.1.22f (GAASTRA 1919, p.15) etayaiva tad rca 
pratyapyayet «C’est avec cette strophe qu’il doit le faire enfler à nouveau». 
GAASTRA ne cite pas de variantes, mais la présence trois lignes plus haut 
de pratyapyayayet, la forme transitive attendue, invite à douter de la lecture 
pyayet (faute d'impression ?). Un autre passage du GB, qui contient plusieurs 
formes de la racine pyat-, semble décrire l’importance de la métaphore du 


bovin enflé (ou de sa mamelle enflée de lait) dans le cadre du rite fructueux: 


GB 2.3.9q-cc 

atha devas ca ha va rsayas ca yad rksame apasyarns te ha smaite apa$yarñs | 
te yatraite apa$yarhs tata evainarñ sarvarn doham aduharñs | 

te va ete dugdhe yätayame ye rksame. te himkärenaivapyayete | 

hirnkärena va rksäme aäpine yajamanäya dohar duhati | 

tasmad u hinkrtyadhvaryavah somam abhisunvanti | 

himnkrtyodgatarah samna stuvanti | 

hirnkrtyokthaga 360 rca rtvijyarñh kurvanti | 


hirkrtyatharvano brahmatvarn kurvanti | 





tasmad u himkriyate 

prajäpatir hi tam abhijighrati 

atho khalv ähur eko vai prajapater vratar bibharti gaur eva | 

tad ubhaye pasava upajivanti ye ca gramya ye caranya iti || 9 || 

«Alors, en réalité, quand les dieux et les sages ont vu la strophe et la mélodie, ils ont 
vu ces deux. Là où ils ont vu ces deux, c’est de là qu’ils ont trait tout ce produit laitier. 
Ce sont ces deux, la strophe et la mélodie, qui ont été traites et épuisées. C’est avec le 
son “hi” qu’elles s’enflent. Avec le son “hi”, en réalité, il (le prêtre?) trait le produit 
laitier de la strophe et de la mélodie, enflées, pour le sacrifiant. C’est pour cela que 
les prêtres adhvaryü pressurent le Soma après avoir fait le son “him”. Après avoir fait 
“him”, les chantres louent avec la mélodie. Après avoir fait “him”, les récitants font l'office 
des prêtres rtvij avec la strophe. Après avoir fait “him”, les prêtres atharvaniques font 
l'office des prêtres brahmdän. C’est pour cela que le son “him” est fait. En effet, Prajapati 


renifle sur lui61, Alors, voilà qu’ils disent que seul le taureau porte l’observance/la loi 





360 Ce mot est imprimé selon l'édition, mais dans les notes GAASTRA (1919, p.195-6) indique que 
P P que q 

tous les manuscrits lisent -Sasa-! Le nominatif pluriel devrait être ukthasäsah (RV 3x). Werner 

KNOBL (échange par courriel) suggère que GAASTRA pensait sans doute à un adverbe ukthasas 

«hymne par hymne». 

cie Qui? C’est un geste d'affection comme fait une vache avec son veau; à propos de ce geste 


dans le monde indien, voir HOPKINS 1907. 
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de Prajapati. Les bêtes des deux types vivent de cela, soit ceux qui sont domestiques soit 
362 


ceux qui sont sauvages » 
Ce passage, qui justement mentionne deux vaches symbolisant la strophe et la 
mélodie indispensables au succès du rite, n’est pas sans rappeler PS 3.21.4, où 
deux vaches symbolisent le ciel et la terre dispensant au roi leurs bienfaits. En 
outre, la mention d’un unique bovin (eko...gauh) rappelle le titre royal ekaursd- 
«taureau unique» attesté en PS 3.21.1, 5, 6. Il est clair que le bœuf de trait 
représente le roi, à son tour assimilé au soleil et aux dieux qui veillent sur les 
créatures ou sur peuples, à qui ils confèrent fécondité et prospérité. Un rôle 
primordial est accordé à l’observance de Prajäpati (prajapater vratam), dans 
cet hymne et dans le passage qui vient d’être cité. Le transitif à pyayayati est 
souvent employé dans la PS dans des contextes liés à l’aspiration à la prospérité 
et à une longue vie (PS 18.70.5/$S 18.3.17, PS 20.41.9, PS 20.43.5-6). Un autre 
passage mérite d’être cité: 


$S 7.81.5-6 

yo ’smän dvésti yârn vayärn dvismäs tâsya tvârn pränénä pyäyasva | 

à vayärh pyäsistmahi gébhir âévaih prajäyä pasübhir grhäâir dhânena || 5) || 

yâäm devä améüm äpyäyâyanti yâm âksitam âksita bhaksâyanti | 

ténäsmän fndro vâruno bfhaspâtir 4 pyäyayantu bhüvanasya gopäh || 6 || 

«5. He who hateth us, whom we hate—with his breath do thou fill thyself up ; may we fill 
ourselves up with kine, with horses, with progeny, with cattle, with houses, with riches. 
6. The stem which the gods fill up, which, unexhausted, they feed upon unexhausted— 


therewith let Indra, Varuna, Brhaspati, shepherds of existence, fill us up.» 


La strophe 6 a pour parallèle PS 1.102.4; PS 1.102.3 présente une variation 
de cette strophe en introduisant le chiffre «12»: dvadasa rtava artavas ca te 
ma pyayayantu bhuvanasya gopah «Que les douze moments [rituels?] et [les 
douze...nuits?] qui leur appartiennent m’enflent, protecteurs du monde». Cette 
phrase rappelle les douze nuits dont il sera question plus loin dans les strophes 
7 et 8. Enfin, l'hymne obscur RV 10.31, identifié comme source d'inspiration 
au pada la, emploie également l’image de la mamelle enflée comme métaphore 
du rite productif, dans le contexte d’une danastuti aux accents sarcastiques ; 
11cd pré krsndya ru$ad apinvatédhar rtém dtra nkir asmaä apipet «Für Krsna 
(Schwarz) schwoll das weife Euter an; keiner hat dabei für ihn die Wahrheiït 
anschwellen lassen» (G), «The gleaming udder swelled for Krsna [/the black 
one], but in there no one made the truth swell for him» (J-B). 

c. Il semble que le sexe du bovin ne revête pas d'importance particulière. 
Dans cette strophe, le pronom asya se réfère à un mâle, ce qui n’empêche pas 
ce dernier de posséder une mamelle (ädhar-). Le symbolisme du rite fertile 
concerne aussi bien la femelle avec sa production laitière que le mâle avec ses 
«flots» (son sperme ou son urine). Un autre hymne dans lequel entrent en 





362 Je remercie Werner KNOBL pour ses remarques sur ma traduction. 
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jeu diverses identifications avec les parties du bovin fait suivre une strophe 
décrivant les parties génitales du mâle avec par une autre strophe décrivant 
celles de la femelle: 


$S 9.7.13-14 

krôdho vrkkâäu manyür ändâu prajä $épah || 

nadf sûütri varsäsya pâtaya stâna stanayitnür üdhah || 

«13. Anger his kidneys, fury his testicles, progeny his virile member. 


14. The stream his birth-giver, the lords of rain his teats, thunder his udder. » 


3.25.3. $S 4.11.2 


anadvan indrah sa pasubhyo vi caste (12) 
“trayañ chakro ,pa mimite adhvanah | (12) 
sa bhütarm bhavisyad bhuvanarn duhänah (12) 


bibhrac 


sarva devanarn carati vratäni || (11) 


Le bœuf de trait [est] Indra. Il veille au loin pour le bétail. 

Puissant, il prépare les triples chemins. 

Se laissant traire ce qui à été, ce qui sera, et ce qui est, 

il pratique toutes les observances des dieux [en les portant sur son dos]. 


The draft-ox is Indra. He looks out for the cattle. 

Powerful, he prepares the triple paths. 

Milking what was, what will be, and what is from himself, 

he practices all the observances of the gods [by bearing them on his back]. 


indrah sa] Or, indrasya K Ttrayañ chakro (Bh.)] trayärn chakro Ek1 V/123, tayärn chakro 
Ek2 Ji3 Kul V/153 [Ja Mal(- tra) Ma2 Va], tvayarh ya $akro K pa] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153,piJi3,a K  mimite| Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, misite Kul adhvanah] Ek2 


Ji3 K, ‘dhvanah Ek1 Kul V/123 [Ja Vä|, {a}dhvanah V/153 Î] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 
V/153, || Ek1, om. K sa] Or, sa K [Il Or, om. K 
$S 4.11.2 


anadvän fndrah s4 pasäbhyo vi caste trayärn chakré vi mimite âdhvanah | 

bhütärh bhavisyäd bhûvana dûhänah sârva devänäm carati vratäni || 

«The draft-ox [is] Indra; he looks out from (for?) the cattle; triple ways the mighty one measures 
out (traverses?); vielding the past(?), the future, existing things, he goes upon all the courses of 


the gods. » 


a. Le bœuf de trait est certes Indra, mais sa description dans cette strophe 
lui attribue également des qualités propres au soleil divinisé qui surveille le 
monde, image du roi. WHITNEY et GONDA hésitaient dans leur interprétation 
de ce pada (GONDA 1965, p.97 «he looks away from the domestic animals 
(?)»). Je partage pour ma part l’analyse de WEBER (1887, p.40), qui voit 
dans pasubhyah un datif de bénéfice: «er schaut hin (sorgt) für das Vieh». 
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Comparer le sentiment en PS 9.12.5a pasubhyo nah pasupate mrda «aie pitié 
de nous, le bétail, ô maître du bétail» et en PS 18.8.9b ($S 14.2.18b) pasubhyah 
sumanäh «bienveillant envers le bétail». Le parallèle suivant confirme que la 
forme verbale vi caste est employée pour décrire le regard surveillant d’un 
dieu/roi sur le monde/peuple: 


PS 5.32.5 ($S 4.16.5) 

sarvarñ tad rajà varuno vi caste yad antara rodast yat parastat | 

sarnkhyata asya nimiso jananam aksan na $vaghni bhuvana mimite || 

«King Varuna beholds all that is between the two worlds, [all] that beyond. Counted 
by him are the winkings of the eyes of men. Like a lucky gambler the dice, so does he 


(Varuna) arrange the beings» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002, p.112). 


b. trayd- signifie littéralement «triple», mais il est employé à la place du 
cardinal tri- en védique après le RV (voir MW s.v.). Comparer les deux passages 
de la PS suivants, sans parallèles: PS 1.78.4ab yasya traya gatam anuprayanti 
deva manusyah pasavas ca sarve «trois [sortes d’êtres] suivent son aller, les 
dieux, les humains et tout le bétail»; 14.2.2c yabhis trayan vajino vajayanti 
«[les eaux de consécration] par lesquelles les coursiers font la course pour les 
trois [mondes] ». 

GONDA (1965, p.290) cite le parallèle suivant : 


RV 1.154.1 

visnor nû karñ viryäni prâ vocarh yâh pârthiväni vimamé râjärnsi | 

y6 âskabhäyad üttararn sadhäâstharh vicakramanäâs tredhôérugayäh || 

«Des Visnu Heldentaten will ich nun verkünden, der die irdischen Räume durchmessen 
hat, der die obere Wohnstätte stützte, nachdem er dreimal ausgeschritten war, der 
Weitschreiter» (G), «Now shall I proclaim the heroic deeds of Visnu, who measured 
out the earthly realms, who propped up the higher seat, having stridden out three times, 
the wide-ranging one» (J-B). 


Mais GONDA (p.97) traduit le présent pada par «traverses the triple ways», 
sans doute suivant GELDNER dans sa traduction de RV 1.146.3c anapavrjyäm 
ddhvano mimäne «indem sie ihre nicht endenden Wege zurücklegen» (G), 
«measuring their roads whose end can never be reached» (J-B). Mais on peut 
citer aussi adhvanah skabhnuvanto yojana mimaäanah «établissant les routes, 
mesurant les lieues» en KS 13.14, VS 9.13, VSK 10.3.6, $B 5.1.5.17, MS 1.11.2 
(162.8) avec adhvanam; ainsi que TS 1.7.8.1.f yôjana mimidhvam ddhvana 
skabhnita «mesurez les lieues, établissez les routes». L'autre occurrence du 
participe mimäana- dans ce même livre 3 signifie plutôt «préparant» que 
«mesurant» : voir les remarques sous PS 3.8.1d ($S 19.56.14) svapna mimano 
asurasya yonau «préparant [tes formes], Ô Sommeil, dans le lieu natal du 
seigneur». Le fait que skambh- «établir» soit employé en parallèle avec ma- 
«mesurer» dans les passages du YV qu’on vient de citer est encore une indice 
de cet usage de la racine ma-. Toute préparation ou fabrication commence par 
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la prise de mesures; dans ce contexte, le passage de «mesurer» à «fabriquer» 
n’est pas dépourvu de fondement (voir la discussion dans les notes dans EWAia 
sous MA?). 

Les trois chemins sont, selon LUBIN (2001, p.577), les trois mondes (ciel, 
espace intermédiaire, terre), d’ailleurs mentionnés dans la première strophe. 

c. Dans la première strophe, je traduis bhüvana- par «monde», mais ici 
l’opposition avec les deux autres termes suggère le sens d’«existence, ce qui 
est au présent». Voir GONDA 1965, p.290: «the term bhuvana- may denote 
“being, creature” as well as “world”; the meaning proposed in the comm.’s 
explication(“the present time”)—which is followed by Weber, p.40-is unusual. 
The sense seems to be that the draft-ox having become commensurate with the 
universe creates what is and what will be». Les trois éléments nommés font 
écho aux trois chemins du pada précédent. La $S lit bhüvaña, accusatif neutre 
pluriel, et ce qui doit signifier «êtres». Il y a plusieurs parallèles pour cette suite 
de termes faits sur la racine bhü- «exister»: voir $S 13.3.7c bhüto bhavisyad 
bhuvanasya yas patih «who is and shall be lord of existence». WHITNEY note un 
problème de syntaxe ici; il traduit en lisant bhavisyan pour bhavisyat; HENRY 
(1891, p.15) traduit en lisant bhütam pour bhütah «lui, ce qui fut et ce qui sera, 
maître de l'être», et fait des deux premiers mots des noms mis en apposition 
au «maître». Ces deux termes sont effectivement des adjectifs substantivés 
dans leurs autres occurrences de l'AV, voir PS 16.83.7c ($S 11.7.17c) bhütam 
bhavisyad ucchiste «le passé [et] le futur [sont] dans le reste». Dans deux autres 
parallèles attestés uniquement dans la PS, le contexte est toujours celui de 
l’obtention d’une progéniture: 


PS 11.1.5 

tvasta pirnéatu te prajar dhäta tokarn dadhatu te | 

raka sivyatu sucya bhütasyesaäna bhuvanasya devi | | 

«Que Tvastar te façonne de la progéniture, que le créateur te crée un petit. Que Räaka 
coude [un enfant en toi?| avec une aiguille, en tant que maîtresse de ce qui à été, déesse 


de l’existence. » 


L'enfant est censé être un aïeul né pour la seconde fois, c’est-à-dire quelqu'un 
qui «a été» ; bhüuta- peut désigner le mort ou son fantôme. Ce cycle est expliqué 
dans le passage suivant : 


PS 16.22.10 

antargarbhas carati devatasv abhüto bhütah sa u jäyate punah 

sa bhütarh bhavyarh bhuvanarñ bhavisyat pita putrarh pra viveéa $éacibhih || 

«Ayant un embryon en lui, il circule parmi les divinités. Étant devenu, il a été, et il 
renaît. Il [entre dans] ce qui à été, ce qui pourra être, ce qui est, ce qui sera; le père entre 


dans le fils, puissamment. » 


Ces passages montrent que bhüvana- recouvre à la fois la notion de l’«existence » 
et celle du «présent» ; ou bien, on pourrait dire que ce terme fait référence à 
l’être au présent, quand il est opposé au passé et au futur. 


3.25.4 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 386 


d. SELVA note la prépondérance du syntagme vratam bhr- «porter 
l’observance» en référence à celle du bœuf de trait dans le sixième chapitre de 
PS 17, et explique ainsi l’interpolation du participe bibhrat ici, qui fait office 
de glose et doit être supprimé pour des raisons métriques. 


3.25.4. $S 4.11.5 


yasya neée yajñapatir na yajño (11) 
näsya ‘däteée na pratigrahita | (11) 
yo vi$vabhrd vi$vakrd visvakarma (11) 
gharmarñ no brüta yatamaé catuspät || (11) 


Celui que domine ni le maître du rite, ni le rite, 

ni le donateur, ni le receveur ne le dominent. 

Celui qui est porteur de tout, faiseur de tout, ouvrier de tout, 
dites-nous du gharma, qui vraiment [est] quadrupède. 


Of whom is master neither the ritual-master, nor the ritual, 
of him is master neither the giver, nor the receiver. 

Who is all-bearing, all-doing, all-maker, 

tell us the gharma which really is four-footed. 


neée] Or, nese K yajñapatir na] Or, yajñapatin ni K yajño] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 K, ja(> ya)jño Ji3 “dâteée (Bh.)] jäteée Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, {ka}jateée 
Kul, dätesaya K pratigrahita] Or, pratigrhitä K vi$vabhrd] Or, visvadrg K gharmarl] 
V/153, gharm{e}an Ek1, gharman Ek2 Ji3 Ku1 V/123 [Vä], gharma K brüta] V/123 
V/153, b{r}rta Ek1, brita Ek2 Kul, brta Ji3, brüta K yatamas] Or, yämas K [Î] Ek2 
Kui V/123 V/153, | Ek1 Ji3, om. K 


$S 4.11.5 

yäâsya né$e yajñäpatir nâ yajñô nâsya däteée nâ pratigrahitä 

y visvajid viévabhfd vi$väkarma gharmärh no brüta yatamäs câtuspat || 

«Of whom the lord of the sacrifice is not master, nor the sacrifice; not the giver is master of him, 
nor the acceptor; who is all-conquering, all-bearing, all-working — tell ye us the hot-drink which 


lis] four-footed. » 


c. BHATTACHARYA omet le mot visvakrd dans son édition, sans doute par 
erreur. 

d. Voir $S 8.9.17b(PS 16.19.7b) rtüm no brüta yatamé ‘tiriktah «tell ye us 
the season, which one [is] in excess». Il semble s’agir d’une formule visant à 
poser une énigme. Le pot utilisé pour le gharma a effectivement quatre pieds, 
de même que le bœuf. 
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3.25.5. $S 4.11.3 


indra esa manus;yes,v antar (11) 
gharmas taptaé carati éo$ucänah | (11) 
suprajä asat sa u däre na ‘sarsad (127) 
yo näéniyäd anaduho vijänan || (11) 


Celui-ci [est] Indra, il circule parmi les humains 

en tant que gharma chauflé, brillant intensément. 

Il aura une belle progéniture et ne glissera pas dans une fissure, 
celui qui ne mangerait pas du bœuf de trait, sachant distinguer. 


This [is] Indra, he goes about among humans 

as the heated gharma, glowing intensely. 

He will be of good offspring and won’t slip into a crack, 
he who would not eat of the draft-ox, discerning. 


manusyesv] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, m{u}anusyesv Ek2 taptas| Or, tapatas K 
éo$ucaänah] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, $o$uca{ni}nah Kul, [$osucänah Val], sarnéisänah K 
Î] Or, om K suprajä asat] Or, supradäsas K Tsarsad yo (Bh.)] sarsahyo Ek1 Ek2 
Ji3 Kul V/123, sarsahiyo(= hyo) V/153, sarisadyau K nä$niyad] Ek2 Ji3 V/123 V/153, 
näsmyad Ek1 Kul, näsnihäd K anaduho] Ek1 Ek2 Ji3 K, anu{dv}duho Kul, anuduho 
V/123 V/153 [Mail] |] om K 


$S 4.11.3 

indro jatô manusyèsv antâr gharmâs taptâ$ carati $é$ucanah | 

suprajäh sânt sâ udäré nâ sarsad y6 nâéniyäd anadüho vijanän || 

«Born an Indra among human beings, he goes about shining brightly, à heated hot-drink; he, 
being one of good offspring, shall not go in mist who, understanding [it], shall not partake of the 


draft-0x.» 


a. Voir PS 17.35.2, cité dans le commentaire à 1d. 

b. Voir plus haut sous 3.21.4 les remarques sur le lien entre le roi et le 
Pravargya (dans lequel le gharma joue un rôle). 

La lecture erronée de K, sams$isanah «s’aiguisant», expression courante 
signifiant que quelque chose se renforce, résulte sans doute du souvenir de PS 
3.19, où toutes sortes de qualités abstraites sont <aiguisées». SELVA (2019a) 
cite l'influence de PS 17.28.3, passage contenant une corruption similaire 
(f$im/$Sem$iñjanah pour samsiñcanah), dans le contexte du recours fait par 
Indra à l’observance du bœuf de trait afin de parvenir à porter son arme trop 
lourde (le vajra). 

c. Le mètre, ainsi que la lecture de K supradäasas, indique que le début 
de cette ligne était prononcé suprajasat en quatre syllabes, ce qui implique 
un double sandhi -às a- > -& a- > -à-; la version de la $S, suprajäh sänt, 
est de quatre syllabes. Voir aussi l’abstrait suprajastud- attesté une fois en 
RV 10.62.3c, plusieurs fois dans l'AV: PS 5.12.5b; PS 19.17.12a/$S 2.29.3a 
(sauprajastväm) ; avec a privatif: PS 16.36.74 et PS 16.81.7a/$S 8.6.26a. 
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BHATTACHARYA adopte la leçon sarsad yo sans plus de commentaire, et 
sans citer de variantes. Dans Or, on observe une ligne diagonale sous l’aksara 
-hyo- qui est le seul élément qui le distingue de -dyo-. K préserve le -d- 
avec sa lecture sa risad, qui rappelle l’injonctif aoriste de ris «être blessé», 
abondamment attesté dans la PS, souvent avec chute du -i- dans Or. Mais 
cet injonctif est en réalité toujours accompagné de la particule prohibitive ma, 
et la présence du -{- fausse la cadence. NARTEN (1964, p.169-170) identifie le 
sarsat de notre passage comme aoriste injonctif de sr- «courir, couler», et cite 
lexpression däre sr- «glisser dans une fissure» (dans un sens négatif) attestée 
dans le JB et le PB. L'expression fait avant tout référence aux irrégularités 
de terrain que peut rencontrer un char en mouvement, et par là aux erreurs 
commises qui mènent à la perte de toute vie après la mort au ciel. Voir 
$S 1.20.1a (PS 19.16.5a) ddarasrd bhavatu deva soma «Ô dieu Soma, qu'il 
ne soit pas celui qui glisse dans une fissure»; $S 6.76.3cd (PS 19.15.15cd) 
näbhihväré padäm ni dadhäti s& mrtydve «he setteth not the foot in detriment 
unto death». 

d. SELVA explique que l’expression «manger du bœuf de trait» est 
probablement une métaphore pour tout acte injurieux commis à l’encontre 
de celui qui pratique cette observance. Il cite PS 17.35.1 et 3, où il est dit 
que celui qui parle mal d’un brahmane qui la pratique subira la perte de son 
propre mérite accumulé. 


3.25.6. $S 4.11.6 


yena devah s,var aruruhur (10?) 
hitva $arram amrtasya dhäma | (11) 
tena ge.sma sukrtasya lokarn (11) 
gharmasya vratena yaéasä ‘tapasyayaä || (137) 


Au moyen de quoi les dieux sont montés jusqu’au soleil, 

à la demeure de l’immortel, ayant abandonné leur corps, 

par ce moyen, puissions-nous aller au monde du mérite, 

au moyen de l’observance du gharma, au moyen de la gloire et de la pratique 
de la ferveur. 


That by which the gods climbed to the sun, 

to the abode of the immortal, having abandoned their body, 

by that may we go to the world of merit, 

by the gharma-observance, by glory and by the practice of fervor. 


deväh svar äruruhur] deväh svar ärrhur Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, deva svar ar Ji, 
devästuvärurhatar K dhäma] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, dhänäma Ji3 [| Or, om. 
K Ytapasyaya (Bh.)] tapaéyayat Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123 [Va Jal, tapasyayat V/153 
[Ma], tapasvyä K [|] Or, om. K 





363 Voir BODEWITZ 1999b—2019, p.149-150. Voir aussi le commentaire de ce passage dans SELVA 
2019, p.371-373. 
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$S 4.11.6 

yéna deväh svàr äruruhür hitvä $âriram amftasya näbhim 

téna gesma sukrtâsya lokârh gharmäâsya vraténa tâpasa yasasyävah || 

«By whom the gods ascended to heaven, quitting the body, to the navel of the immortal, by him 


may we go to the world of the welldone, desiring glory, by the vow of the hot-drink, by penance. » 


b. Voir PS 5.16.3b à roha prstham amrtasya dhama «ascend the back, 
the abode of the immortal», trad. LUBOTSKY 2002, p.64, avec la remarque: 
«amrtasya dhama is a formulaic end of a tristubh verse, attested at RV 6.21.3c, 
9.94.2a, 9.97.32b, AVP 3.25.6b, 20.1.3c. For the meaning see GONDA 1967». Sur 
l'expression «nombril de l’immortel» ($S) pour désigner le ciel, voir GONDA 
1965 (p.293). 

c. Je lis gesma en deux syllabes à la suite de SELVA (2019, p.374); voir plus 
loin sous 3.38.5c. 

d. Ce pada explicite l'identification de «l’observance du bœuf de trait» 
avec le gharma: le rite où l’on offre le gharma fait partie de la pratique de cette 
observance. Comme l’a noté SELVA (2019a), dans d’autres textes (JB 2.221, PB 
17.1.1 et 24.18, Baudh$S 18.26), c’est le Vrätyastoma qui permet l'accès au ciel. 
J'ajoute simplement que, dans l’AV, la question de l’accès au ciel se présente 
dans nombre de contextes différents; en PS 3.38/$S 4.14, on accède au ciel par 
l'offrande d’un bouc et de cinq plats de riz, en PS 6.22/$S 4.34, $S 12.3, etc., 
par l’offrande d’un plat de riz spécial. En outre, il est souvent dit de la victime 
animale aussi qu’elle va au ciel: voir PS 3.32.7cd/$S 2.34.5cd dyäm gaccha prati 
tisthah $artraih svargam yahi pathibhih $ivebhih «Va au ciel! Tu te redresseras 
avec [tes] membres. Va en char vers les cieux par des chemins favorables!» ; de 
même, dans les hymnes funéraires de l’AV, la vache dite anustarant, victime 
offerte lors des funérailles, mène le défunt au ciel: 


$S 18.3.4 (PS 18.69.2) 

prajänaty âghnye jrvalokärn devänärn pânthäm anusarncärantt | 

ayärh te gôpatis târh jusasva svargärh lokâm âdhi rohayainam || 

«Foreknowing, O inviolable one, the world of the living, moving together [with him] upon 
the road of the gods—this is thy herdsman ; enjoy him ; make him ascend to the heavenly 


world.» 


Or lit un -t- à la fin du pada, mais il doit s’agir d’un instrumental féminin 
plutôt que d’un ablatif masculin; on a déjà rencontré cette même erreur plus 
haut en 3.2.1cd. Comme le note SELVA, le thème féminin tapasya- n’est attesté 
en védique qu’en tant qu'adjectif (PW s. v. «aus Hitze entstanden»), en 
Käty$S 25.11.28 fapasabhyo ‘dbhyah svaha «Salut aux eaux riches en chaleur 
ascétique» et en Ap$S 10.14.1 tapasya näma sthapah svaha «Vous êtes “riches 
en chaleur ascétique” de nom, ô eaux, salut!». Toutefois, l’abstrait féminin 
tapasya- «austérité» est attesté, et le dénominatif tapasyati «se livrer aux 
pratiques ascétiques» est attesté en védique en $B 14.6.8.10. 
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3.25.7. ab: $S 4.11.11ab 


divadaéai,ta ratrir (8x) 
vratyä ähuh prajäpateh | (8) 
taträpi brahmano vratarn (8) 
taträpy anaduho balam || (8) 


Douze [sont] ces nuits 

qu'on dit vouées à l’observance de Prajapati. 
Là aussi est l’observance de la formule, 

là aussi est la force du bœuf de trait. 


Twelve [are] these nights 

that they say are dedicated to the observance of Prajapati. 
There also is the observance of the formulation, 

There also is the strength of the draft-ox. 


dvädaéaita] Ek2 K, dvädaéayitä Ek1 Kul, dvadasa ita Ji3 V/123, dvaädasaita V/153  ratrir 
vratya ähuh] rätrid vratya ähuh Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 [Ja], raätrid vratyähu Ji3, [ratri 
vratya aähuh Va], rär vartyähuh K prajäpateh] Ek1 Ku1 V/153, prajäpate Ek2 Ji3 V/123, 
om. K [| Or, om. K [|] Or, om. K 


$S 4.11.11 

dvâdaéa vâ etâ râtrir vrâtya ähuh prajäpateh | 

tâtrépa brâhma y6 véda tâd vâ anadüho vratäm || 

«Twelve, indeed, they declare those nights of the vow of Prajapati; whoso knows the brâhman 


within them — that verily is the vow of the draft-ox.» 


a. Il est difficile de ne pas voir dans les «douze nuits» une référence au 
Sattra (voir HILLEBRANDT 1897, p.154-155), dont le modèle de base est appelé 
dvadasaha-, en référence à sa durée totale de douze jours. Ces douze jours 
consistent en un noyau de neuf jours (eux-mêmes subdivisés en six plus trois, 
prsthyasodaha- et chandoma-), plus un dixième jour répondant à des règles 
particulières; cet ensemble de dix jours est en réalité appelé da$aratra- «ayant 
dix nuits». En additionnant le jour initial et le jour de clôture, on obtient un 
total de douze jours. Comme le remarque SELVA (2019a), les douze nuits dans 
ce contexte feraient référence au Sattra que constitue l'initiation des Vratya, 
qui précède leur départ en expédition. Prajapati, qui a révélé le Vratyastoma en 
JB 2.221, serait également associé aux douze nuits. HEESTERMAN 1962 plaide 
en faveur d’un caractère liminal commun à l’initié (diksita-) et aux Vrätya; le 
sous-groupe de dix nuits (da$aratra-) du Sattra constitue un rite de purification 
progressif mis en parallèle avec les dix mois (ainsi comptés en Inde) de la 
grossesse au terme desquels l’initié sera né une seconde fois (p.24-25, 27-29). 

La séquence -rur- a dû induire en erreur les scribes de l’Odisha, qui ont 
écrit -dur- sous l’influence de dvada$a qui précède et de ratrir dvadasa dans la 
strophe suivante. 
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b. K omet tout le texte situé entre ahuh ici et prajapater de la strophe 
suivante, ce qui fait des deux strophes une seule qui ressemble à la strophe 11 
du hymne SS 4.11. 


3.25.8. cd: $S 4.11.11cd 


yäs ta ähuh prajäpater (8) 
vratya ratrir d,vädaéa | (8) 
taträpi brahma yo veda (8) 
tad va *anaduho balam || (8) 


Celles qu’on dit vouées à Prajäpati, 

les douze nuits, 

qui sait la formule en elles aussi, 

[il sait que] c’est en effet cela la force du bœuf de trait. 


The ones they say are dedicated to Prajapati, 

the twelve nights, 

who knows the formulation in them as well, 

[he knows that] that is indeed the strength of the draft-ox. 


prajäpater vratya] prajäpated vratyä Or [prajäpated vatya Ja Va], prajäpater vartya K ratrir 
dvädaéa] ratrt dvadasa Ek1 Ji3 Ku1 V/123 K, rätrid dvadasa Ek2, raätri dvfr}ädasa V/153 
Î| Or, om. K tatrapi] Or, tad vapi K brahma yo] Ek2 Ji3 V/123 V/153, brahmano 
Ek1 Kul [Mal, [(no > yo) Ja], vrahma yo K va *anaduho (Bh.)] va naduho Ek1 [Ma Ja], 
vänaduho Ek2 V/153, va nuduho Ji3 Kul, väanuduho V/123, vanuduhau K ||] Or, om. K 


d. Pour la correction, voir SELVA 2019, p.378. Je suppose également 
influence de la séquence (correcte) vedanaduho en 10a. 


3.25.9. $S 4.11.12 


duhe vä *anadvän säyam (8x) 
duhe prätar duhe diva | (8) 
dohä ye asya sam yanti (8x) 
tän vidmänupadasvatah || (8) 


En effet, le bœuf de trait donne du lait le soir, 

il donne du lait le matin, il donne du lait la journée. 

Ses traites qui se réunissent, 

nous les savons inépuisables. 

Indeed, the draft-ox gives milk in the evening, 

he gives milk in the morning, he gives milk during the day. 
His milkings which come together, 

we know they [are] inexhaustible. 


vä *anadvan (Bh.)] vanadvan Ek1 Ek2 Kul [Ja], vänadväna Ji3 V/153 [Va] K, va ‘nadvan 
V/123 [Mal Î] Or, om. K asya] Or, sya K sarnyanti] Or, sayanta K tan] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, täna Kul  vidmän] vidvan Or, vidmäan K [|| Or, om. K 
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$S 4.11.12 

duhé sayärn duhé pratär duhé madhyändinarñ pâri | 

déhaä yé asya sarnyänti tân vidmänupadasvatah|| 

«He milks at evening, he milks in the morning, he milks about midday; the milkings of him that 


come together, those unfailing ones we know. » 


d. La racine avec préverbe üpa-das- «manquer» est attestée depuis le RV 
(voir EWAia sous DAS), mais le terme énupadasvant- n’est connu qu’à partir 
de l’AV (mises à part les occurrences dans le présent hymne, on le trouve aussi 
en $S 7.80.2 et en $S 2.36.5/PS 2.21.5). 


3.25.10. $S 4.11.9 


yo vedänaduho dohän (8x) 
sapta,nupadasvatalh | (8) 
prajaäm ca lokarn cäpnoti (8x) 
tathä sapta rsayo viduh || (8) 


Qui sait que les traites du bœuf de trait 
[sont] sept, inépuisables, 

obtient et la progéniture et le monde. 

De même, les sept sages [le] savent. 

Who knows that the milkings of the draft-ox 
[are] seven, inexhaustible, 

obtains both progeny and the world. 

The seven sages know so. 


yo] Or, ye K vedänaduho| Or, devänaduho K dohän] Ji3, dohäna Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153K  saptan] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, sa{sta}ptan Kul, svapnäan K  upadasvatahl] 


Or, upadasyaca K Îl Or, om. K praja] K, prajañ Or rsayo] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 K, risayo Ji3, [rsayo Ja], [r(> r)sayo Val] [|] Or, om. K 
$S 4.11.9 


y6 védänadüho déhän saptänupadasvatah | 
prajäm ca lokârn cäpnoti tâthä saptarsäyo viduh || 
«Whoso knows the milkings of the draft-ox, seven, unfailing, both progeny and world he obtains: 


so the seven seers know. » 


a. Sur les traites, voir le commentaire à la strophe 2. 

b. Il est possible que les traites soient au nombre de sept par simple 
parallélisme avec les sept sages (les sept traites ne sont pas mentionnées 
ailleurs). Mais étant donné que cette strophe, et même tout l’hymne, fait 
référence à divers rites du culte solennel, le chiffre «7» se réfère à mon avis aux 
sept prêtres du rite védique, dans le même style métaphorique qui caractérise 
les trois premières strophes de RV 1.164, où ce chiffre est constamment répété 
à propos de diverses métaphores des sept prêtres (voir J-B, p.350-351). Le fait 
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que cet hymne du RV est lié au Pravargya (voir HOUBEN 2000b), comme le 
présent hymne, renforce ce lien. 

d. Comparer PS 6.7.9b yani saptarsayo viduh «ceux que les sept sages 
connaissent ». 


3.25.11. $S 411.8 


madhyam etad anaduho (8x) 
yatraisa vaha ähitah | (8) 
etävad asya präcina (8%) 
yävän pratyañ samähitah || (8) 


Ceci [est] le milieu du bœuf de trait, 
où ceci, le garrot, est situé. 

[ll y a] ici autant devant lui, 

que tout ce qui est placé derrière. 


This [is] the middle of the draft-ox, 
where this, the withers, is located. 
There [is] this much in front of it, 
as there [is] located all behind. 


anaduho] Ek1 Ek2 Ji3 Kul K, anuduho V/123 V/153 yatraisa] Or, yata isa K vaha 
ahitah] V/123, va ähitah Ek1 Ek2 Ji3 Ku1l V/153 [Vä|, vähitah K Î] Or, om. K 
präcma] Or, pracma K yävan] Or, yavai K pratyan] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 
K, pratyañga Ek2 ||] Or, om. K 


$S 4.11.8 

mâdhyam etâd anadüho yâtraisä vâha âhitah | 

etävad asya präcinarn yâvan pratyän samähitah || 

«That is the middle of the draft-ox, where this carrying is set; so much of him is in front as he is 


put all together on the opposite side. » 


a. La traduction par WHITNEY de véha- par «carrying» est littérale; mais 
il commente par «that on which the yoke rests», en suivant le commentaire de 
Säyana. GONDA (1965, p.294) s’oppose à Säyana et soutient que véha- signifie 
«the act of bearing»; il traduit «drawing (conducting) function» (p.97). 
S’inspirant de $S 4.11.7a agnir véhena «[le bœuf est] Agni par son véha-», 
strophe qui ne figure pas dans la version de la PS de l’hymne, GONDA s’appuie 
sur le fait que la racine verbale vah- «porter» est souvent associée à Agni en 
tant qu’il convoie les offrandes vers le ciel; c'est donc en tant que convoyeur par 
excellence que le bœuf de trait lui serait identifié. Cela est vrai, mais n’a pas 
pour conséquence nécessaire que véha- soit un abstrait. Certains traducteurs 
comprennent par véha- le joug lui-même (c’est le cas de GRIFFITH 1916, p.145, 
qui traduit par «shoulder-bar»), mais la présence de ce terme côte à côte avec 
d’autres termes désignant des parties du corps du bovin en $$ 9.7 exclut cette 
interprétation, et laisse penser qu’il désigne lui aussi une partie du corps. I y 
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a ici une énigme, car le garrot, c’est-à-dire l’endroit où l’on place le joug sur 
le bœuf, est plutôt situé vers l’avant, sur le cou, juste après la bosse (kaküd-), 
et non pas au «milieu» du bœuf, comme l’ont déjà noté d’autres traducteurs. 
Il est probable que le référent de etdt soit en réalité le pot de gharma, comme 
le suggère la comparaison avec $S 9.7.3b krttika skandhä gharmé véhah «the 
Krttikas his shoulders, the hot drink his withers». Le pot de gharma ayant 
quatre pieds, cette description de sa configuration dans l’espace convient. 
SELVA (2019a) remarque que le véha- constitue l'essence du bœuf de trait: il 
traduit PS 17.35.5 so ’naduho vahe ’kramata *sarvaml lokan prajanat par «He 
stepped in the shoulder of the draft-ox. He foreknew the way to every place» ; 
PS 17.43.5 yenasya vahas tena yajño yena vahati tena lokah par «By the fact 
that he has a shoulder, he is the ritual worship; by the fact that he hauls, he is 
the world»; PS 17.40.7-9 yad asya pracinam nabhyas tena dvisantam à visati 
Î| atha yad asya praticinam nabhyas tena mrtyum nastram avartim tarati || 
pra patho “devayanan janati ya (evarñn vidvan anaduho vratam bibharti) || par 
«The part [of his belly] to the front of his (the draft-ox’s) navel, with that he 
(the vrätin) takes control of [his] hater. Moreover, the part [of his belly] to the 
back of his (the draft-ox’s) navel, with that he (the vrätin) overcomes death, 
calamity, misfortune. He foreknows the paths of the gods, he who (knowing so, 
“bears” the vow of the draft-ox)» (tous les passages de PS 17 édités et traduits 
par SELVA 2019a). 

b. La plupart des manuscrits Or lisent va ahitah, comme si on avait vah en 
sandhi. Cette erreur peut s'expliquer par la prononciation de -h- comme -ha-; 
vaha ähitah était ressenti comme une phrase où le sandhi devait encore être 
appliqué. À partir de là, K présente une étape de sandhi supplémentaire. 


3.25.12. $S 4.11.10 


padbhih sedim avakrämann (8%) 
ira jañnghäbhir utkhidan | (8) 
$ramenänadvan kilälarn (8%) 
kmäsas cäbhi gachatah || (8) 


Avec ses pattes piétinant la fatigue, 

ruant pour faire jaillir du rafraîchissement avec ses chevilles, 
avec effort le bœuf de trait et le laboureur 

gagnent la boisson sucrée. 


With the feet treading down fatigue, 
kicking up refreshment with the ankles, 
with effort the draft-ox and the plowman 
get at the sweet drink. 


sedim avakrämann] (Bh.) Ek1, sedivam akrämarnn Ek2 Ji3 V/153 [Ja Mal (> mava) Val], 
sedim avakrämarnn Kul V/123 [Ma2|, sedhim amakräamarnn K jañghäbhir utkhidan (Bh.)] 
jaghäbhirtkhidar Ek1 Ek2 V/123 V/153, jaghämbhirtkhidarn Ji3, janghäbhirtkhidarn Kul, 
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janghäbhir uksida K |] Or, om K éramenänadväan] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, 
éramenänadväna Kul, éramenänadväna[Bar. na] K kmäsas cabhi] Or, kmäsasya upa K 
gachatah] Or, gaschata K |] Or, | K 

$S 4.11.10 


padbhfh sedim avakrämann fra jäñnghäbhir utkhidân | 
srâmenanadvän kilälarh kinâéaé cabhf gachatah || 
«With his feet treading down debility, with his thighs extracting refreshing drink— with weariness 


go the draft-ox and the plowman unto sweet drink.» 


a. Le terme sedi- «fatigue», apparenté à sannd- «déprimé, épuisé, mort», 
contient une nuance funeste; voir la discussion dans GRIFFITHS (2009, p.445- 
446, commentaire à PS 7.19.7). 

b. Le terme jangha- (normalement au duel) signifie «cheville», et non 
pas «jarret» comme en sanskrit ultérieur où ce terme a fini par remplacer 
asthrvä(nt)- «jarret», tombé en désuétude après les Brähmana; voir LUBOTSKY 
2002b p.6. De fait, notre passage corrobore le sens reconstruit par LUBOTSKY. 

Le sens donné dans les lexiques pour le syntagme üt khid- est celui 
d’«extrairey (PW «herausziehen», MW «extract»), et les exemples cités à 
l'appui dans PW suggèrent que ce sens est tiré de l’expression vapäm üt khid- 
«extraire l’épiploon» (l'enveloppe des intestins de la victime), attestée dans le 
YV et dans les textes rituels. Cependant, une des deux autres occurrences de 
üt khid- dans l'AV montrent que le sens peut être différent: il peut désigner 
une action violente associée au coup de pied d’un animal. En $$ 12.5.19ab/PS 
16.142.3ab, il s’agit de la vache furieuse qui rue: hetih $aphän utkhidänti, que 
WHITNEY traduit par «À missile when extracting her hoofs» ; cette traduction 
est absurde. Je traduirais KA missile when kicking up her hoofs» ; «[Elle est] 
une arme de jet quand elle donne des coups de sabot». L’autre occurrence 
concerne le soleil figuré sous la forme d’une oie: 


$S 11.4.21 (PS 16.23.1) 

ékarn pâdarñ nôt khidati saliläd dharhsä uccâran | 

yâd añgä sâ tâm utkhidén näâivädyä n4 éväh syät | 

nâ râtrt nähah syän n4 vy ùchet kadä canâ || 

«The swan, ascending, does not extract one foot from the sea; verily, if he should extract 
that, there would not be today nor tomorrow; there would not be night nor day; at no 


time soever would it dawn. » 


Dans ce passage, le sens extraire» convient, mais il est notable que là encore 
le pied de l’animal est l’objet du verbe. 
c. Sur käläla-, voir le commentaire à PS 3.26.5c. 
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3.25.13. seulement PS 


indra esa manusyes,,v (8x) 
anadvän it;y ucyate | (8) 
$aphäso asya ma *risan (8) 
sarvä yas casya kusthikäh || (8) 


Celui-ci [est] Indra. Parmi les humains, 
il est dit «bœuf de trait». 

Puissent ses sabots ne pas être blessés, 
ni aucun des ergots qui sont à lui. 


This one [is] Indra. Among humans, 
he is said to be «the draft-ox». 
May his hooves not be hurt, 

nor all the dew-claws which he has. 


indra] Or, i K ucyate| Ek1 Ek2 Ku1i V/123 V/153 K, uyacyate Ji3 [| Or, om. K 
$aphäso] Or, $aphaso K_ asya] Ek2 Ji3 V/153, ’sya Ek1 Ku1 V/123 [Ma Ja], myaK ma 
*risan (Bh.)] märsarn Or, parsarn K yäs cäsya] K, yäsyäsya Or kusthikah] Or [kusthi (> 
kusti) Va], kusthinah K ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3, om. K 


a. BARRET (1912, p.372) remarque que cette strophe semble être un 
fragment de commentaire à la strophe 3 ($S 4.11.3/PS 3.25.5), et que sa 
position à la dernière ligne du folio pourrait indiquer qu’elle se trouvait dans la 
marge située en bas du folio du manuscrit plus ancien à partir duquel K a été 
copié. Le -i- qui est isolé à la fin de l’avant-dernière ligne (voir l’apparat de la 
strophe 12) pouvait être li initial de indro balenasya, le début de la strophe 
finale. Le premier hémistiche reprendrait alors le début de 5a en précisant que 
esa fait référence au bœuf de trait, tandis que le second gloserait 5c, où il 
est dit que rien n’arrivera à celui qui ne fait pas de mal au bœuf de trait, le 
commentaire précisant que certaines parties de la jambe ne seront pas blessées. 
Tout cela est possible (noter que cette strophe est absente de la $S), mais je la 
traduirai et la commenterai comme s’il s'agissait d’une strophe à part entière. 
Or présente cette strophe sans aucune indication qui laisserait supposer qu’il 
s’agit d’un commentaire; si c’est le cas, son absorption dans l’hymne a dû se 
produire très tôt. 

b. On trouve dans la PS un peu plus d’une vingtaine d’occurrences 
d’injonctif prohibitif, avec ma, de la racine ris- «être blessé», et dans plusieurs 
cas des problèmes de lecture identiques apparaissent (chute du -i-, confusion 
des nasales finales), le livre 3 étant particulièrement affecté. Voir PS 3.10.4 ma 
risam (ma risan Or, mahäarsam K) «puissé-je ne pas être blessé» ; PS 3.33.2 
ma te risann (ma te rsam/rsamn/rsan Or, ma te risamn K) «puissent-ils 
ne pas être blessés»: ensuite 1.65.3 ma te risam khanita (ainsi K, tersam 
Or) «puissé-je ne pas être blessé, [moi étant] celui qui te déterre» ; 15.20.9 
asmäakam purusa risan (rsan Or, risam K) «let our men not get hurt» (LELLI 
2015, p.209). 
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Les termes jénñgha- «jarret» (strophe précédente), küsthika- «ergot» et 
Saphd- «sabot» désignent trois parties anatomiques de la patte antérieure d’un 
quadrupède: elles sont généralement attestées ensemble dans l’AV : seulement 
les deux derniers en $S 9.4.16/PS 16.25.6, à propos du bœuf à immoler; toutes 
les trois en $S 9.7.10/PS 16.139.6 et $S 10.9.23/PS 16.138.3. 

d. Pour l'emploi de sérua- yéd-, voir $S 1.15.2cd (PS 1.24.4cd) ihditu sdrvo 
ydh pasür asmin tisthatu ya rayth (PS asya vardhayatäa rayim) «let every beast 
there is come hither; let what wealth there is stay with him (PS: augmentez 
sa richesse) ». 


38.25.14. PS 17.43.1-2 


indro balenäsi paramestht vratena (P) 
yena gaus tena vaiévadevah | CP) 
yo ’sman dvesti yarh vayarh dvismas @) 


tasya pränäan sam *vrha tasya pranän vi vrha || 14 || 25 || anuvaka 5 || 


(P) 


Tu es Indra par [ta] force, dieu suprême par [ton] observance, 

ce par quoi [tu es] taureau, par cela [tu es] apparenté à tous les dieux. 

Celui qui nous haït, et que nous haïssons, 

arrache ses souffles vitaux tous ensemble, arrache ses souffles vitaux chacun 
séparément. 


Vou are Indra by [your] strength, supreme god by [your] observance, 

that by which [you are] à bull, by that you are related to all the gods. 

Who hates us, and whom we hate, 

rip out his life-breaths all together, rip out his life-breaths each one separately. 


balenäsi] Ek1 Ji3 Kul V/153, valenäs{ri}i Ek2, valenaäéi V/123, balenäsya K vratena yenal 
Or, vratenaina K gaus] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, ’gaus Kul vai$vadevah] Or, 
vaiévadeväh K Î| Ek2 Kui Ji3 V/153, || Ek1 V/123, om K ‘emän] sm Ek1 
Kul, ’smän Ek2 Ji3 V/123 V/153, [asmän(- smam) Val], sman K vaya] Or, ca vaya 
K dvismas] Or, dvismas [Bar. ssa] K pränan(1)] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, pränana 
Ek2 [Vä] K sa] Or,sa K *vrha(1)] vrhan Ek1 Kul V/123 V/153, vrhat Ek2, vrha(> 
{-}) Ji3, vahes K pränän(2)] Ek1 V/123 V/153 K, pranäna Ek2 Ji3 Kul vrha(2)] Or, 
varbah K  |}14 || 25 || anuvaka 5 [|] || r 14 [| 25 || Ek1 Ek2 Ku1, || 25 || r 14} 5 a || Ji, 
1125 lr14a5 |} V/128,||r14/[25[[a5 || V/158,25:a5:K 


a. PS 17.43.3 semble gloser ce pada: indro ‘sindrasya rüpam asi prajapatir 
asi paramesthy asi «‘Tu es Indra’=tu es la forme d’Indra; tu es Prajapati—‘tu 
es Paramesthin/dieu suprême’ ». Le terme paramesthin «qui est au plus haut, 
suprême» est parfois employé comme simple épithète dans l’AV, mais il 
semble qu’il soit également le nom propre d’un dieu. On le rencontre souvent 
à proximité immédiate de Prajäpati (13x sur 48 occurrences du mot dans 
la PS, 9x sur 25 dans la $S), parfois avec la coordination ca, ce qui exclut 
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qu'il s'agisse uniquement d’une épithète (de Prajäpati). En PS 3.318, deva 
paramesthin est invoqué après deva prajapate dans la strophe 7; de même en 
PS 18.52.26 et 27. Il semble possible que le terme soit employé pour se référer 
sans la nommer explicitement à une divinité suprême proche du concept du 
dieu «Qui?» du RV 10.121; on peut donc traduire par «dieu suprême». 

c. Comme BHATTACHARYA, j'omets la conjonction ca devant vayam, 
attestée dans K mais pas dans Or (même situation que pour PS 17.43.2). Il 
s'agit d’une formule qu'on rencontre maintes fois dans l'AV ($S 2.11.3, 2.19-23, 
10.5.15-35, 16.1.5; PS 1.57.3, 1.63.4, 3.24, 16.52.2, 16.129, 16.131, 17.43.2, 
18.44.2, 19.2.12, 20.29.6, 20.43.6, 20.54.10); la présence de la conjonction 
est rendue suspecte par le fait qu’elle est absente de la totalité des autres 
occurrences de cette formule. 

d. BHATTACHARYA corrige en *urhat tasya, mais dans le parallèle, PS 
17.43.2, il imprime vrha sans indiquer de correction; voir SELVA 2019, p.385. 


Fin de la cinquième section du livre 3. 


3.26. EN RENTRANT À LA MAISON 


Au premier abord, cet hymne pourrait convenir à toute personne qui rentre à 
la maison après une absence. Le locuteur arrive à la maison avec des biens qui 
l’enrichissent et apaisent ses habitants, qui semblent avoir pu oublier celui qui 
est parti depuis longtemps, ou même être devenus hostiles à son encontre. Mais 
le contexte rituel visé par cet hymne, qui est employé à plusieurs endroits dans 
le KausS, est probablement plus spécifique. 

Le participe pravdsant- «étant absent de la maison, en voyage» dans la 
strophe 4 pourrait constituer une allusion au maître de maison absent et au 
problème, courant dans les textes rituels, de savoir comment maintenir son feu 
rituel dans cette situation. En effet, le KauéS prescrit de réciter cet hymne 
lorsqu'il est question de prendre du combustible dans ses mains, dans trois 
contextes rituels différents: en 24.11 lors du retour d’un maître de maison qui 
a été absent; en 42.8 dans un rite pour la concorde au sein de la maisonnée; en 
72.5 lors de la préparation du feu domestique. KausS 82.15 et 89.11 l’emploient 
par contre dans le cadre de rites aux ancêtres. 

Le contenu du présent hymne s’accorde volontiers avec l’emploi dans 
le Kau$S, mais certains parallèles font aussi penser au retour de l’étudiant 
brahmanique à la fin de ses études, le samaäavartana, un grand événement 
dans les textes rituels védiques qui forme la contre-partie de l'initiation aux 
études, lPupanayana (voir HEESTERMAN 1968). Dans un des deux modèles du 
samaäavartana, l'étudiant est reçu comme un hôte et on lui donne le madhuparka, 
mélange de miel et de lait (HEESTERMAN 1968, p.438), ce qui fait penser aux 
constantes références au lait et aux substances sucrées comme le kïläla dans 
notre hymne, ainsi qu’à l’allusion à l’accueil hospitalier selon la coutume, si 
j'ai raison dans mon interprétation du pada 1d. Si l’hymne précédent, dédié 
au bœuf de trait, appartient à un rite d'initiation, il est intéressant qu’il est 
suivi d’un hymne pour le retour à la maison de l’initié à la fin de la période 
de son observance, que cet initié soit un brahmacärin qui rentre après ses 
études ou bien un Vratya partant en expédition pour retourner ensuite dans 
la communauté sédentaire (voir le commentaire sur l’hymne précédent pour 
la connexion étroite entre l’initié et le Vratya). La seule occurrence du terme 
praväsant- en dehors de cet hymne dans l’AV apparaît dans un hymne qui fait 
appel aux «trois Rudra»%64 pour éliminer les démons d’un lieu de séjour. 

Il est vrai que l’usage de cet hymne dans le KausS et dans les Sütra, 
domestiques ou solennels, est toujours lié à l’absence du maître de maison et 
au sort de son feu domestique. Mais l’insistance dans les strophes 1 et 3 sur la 
crainte que peut éprouver la maïisonnée à l’encontre du nouvel arrivé, alors qu’il 
appartenait clairement à cette même maisonnée avant son absence (strophes 2 
et 4), demande à être expliquée. Il pourrait en effet s’agir du statut ambigu lors 
du retour dans la société d’un individu qui était parti pour vivre en Vrätya, ce 





364 Rudra étant, selon certains, particulièrement associé aux Vratya: AF EDHOLM 2017, p.2. 
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qui implique de s'engager dans des raids violents*65. 

Résumé (1) Le locuteur affirme s'approcher de la maison avec joie et 
bienveillance, chargé de cadeaux. (2) La maison bien pourvue de bonnes choses 
est exhortée à le reconnaître, lui qui la connaît déjà. (3) La maison, bien 
pourvue, est exhortée à ne pas le craindre. (4) Description de la maison en tant 
que lieu qui manque au voyageur, appelée et exhortée encore à le reconnaître 
dès l’arrivée. (5) Appel aux animaux domestiques et à la nourriture dans la 
maison. (6) Souhait de plénitude et de sécurité perpétuelle pour la maison et 
pour ceux qu’elle abrite. 

Métrique La première strophe est en tristubh, les strophes restantes en 
anustubh. La raison de cette division n’est pas claire. 

Il manque un folio à V/153, pour lequel on ne dispose donc pas de variante 
après le mot aksudhya de la strophe 3. 


3.26.1. $S 7.60.1; VS 3.41; Âp$S 6.27.5, 16.16.4; HirGS 1.29.1; KäthGS 27.3; 
Laty$S 3.3.1; SañnkhGS 3.7.2 


grhän ‘aimi manasa modamaäna (11) 
ürjarn bibhrad vasuvanih sumedhäh | (11) 
aghorena caksusä mitriyena (11) 
grhänämn *pasyan paya ut tarämi || (11) 


Je viens vers la maison, me réjouissant en esprit, 

portant la force vivifiante, gagnant les biens, bien pourvu en sagesse. 
Regardant d’un œil non pas effrayant mais amical, 

je parviens au lait de la maison. 


I come towards the house, rejoicing in my mind, 

bearing invigoration, a winner of goods, well-endowed with wisdom. 
Looking with not a terrible but a friendly eye, 

L'arrive at the house’s milk. 


Taimi] aiva Or, esiK  ürjar] Ek1 Ek2 V/123, urjarn Ji3 V/153, üjarn Kul, modamanojarn 


K vasuvanih] Ek1 Kul, vasumanih Ek2 V/123 V/153, vasumani Ji3, vasumatis K 
sumedhäh] Ji3 V/123, sumedhä Ek1 Ek2 Kul V/153, sumeta K Î] Or, om K 
aghorena] Or, ghorena K mitrivyena] K, mitryena Or, [mitrena Ma2] *pasyan (Bh.)] 
paéyarh Or K |] Or, | K 

$S 7.60.1 


ürjarh bfbhrad vasuvänih sumedhä âghorena câksusä mitriyena | 
grhân âimi sumânä vândamäno râmadhvam mâ bibhita mât || 
«Bearing sustenance, good-winning, very wise, with mild friendly eye, I come to the houses, well- 


willing, greeting; be quiet, be not afraid of me.» 





365 Voir RAU 1957, p.17; HEESTERMAN 1962, p. 1-2; CANDOTTI et PONTILLO 2015, p.154-155; 
AF EDHOLM 2017, p. 1-2. 
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a. Je rétablis ‘aimi selon la $$S, alors que Or lit uniformément aiva. K 
lit esi, peut-être pour esi, la forme de la deuxième personne du singulier du 
présent actif de +. Or la grande partie des variantes de K sont graphiques, et 
dans ce cas, il manque seulement un trait pour faire de -e- un -ai- (Laty$S et 
HirGS lisent d’ailleurs emi), et -m- et -s- se distinguent à peine en $arada, lun 
étant simplement un peu moins pointu que l’autre. 

La variante de Or, aiva, pourrait correspondre à la première personne du 
duel de l’imparfait actif de + «aller». Ved. Var. I $356 donne un exemple de 
la confusion entre la première personne du singulier et celle du duel: Ap$S 
et Man$S tasya namna vrécami (Man$S vwrécavo) yo ’sman (Man$S asman) 
dvesti «by its name I(we two, i.e. I and the fireplace addressed) cleave him who 
hates us» (trad. Ved. Var.). Comme dans cet exemple, il est possible que Or 
emploie le duel comme pour signifier «moi, et la force vivifiante que je porte, 
nous deux allons...». La confusion phonétique entre -m- et -v- est de toute 
façon bien connue; voir Ved. Var. II $225 pour des leçons corrompues où la 
version avec -m- est originale, et $237 pour «v and m in inflectional endings». 
La confusion entre labiales continue dans la même strophe: voir le commentaire 
sur vasuvanih/manih en b et vayas/payas en d. 

Je traduis au singulier «la maison» même si le mot grhd- est au pluriel, 
car il s’agit d’un collectif désignant tous les bâtiments d’une seule maison (voir 
RAU 1957, p.37). Comparer RV 1.120.8b no grhébhyah, traduit par G au pluriel 
«von unseren Häusern», mais par J-B au singulier «from our house». 

La PS lit ménasa modamänah avec VS 3.41, Ap$S 6.27.5, SäñkhGS 3.7.2 
et HirGS 1.29.1, contre le sumdna véndamano de la $S. Alors que dans la $S$ il 
s’agit de deux épithètes en enfilade, la PS emploie une tournure existant déjà 
dans le RV, constituée de l’instrumental d’un mot signifiant «cœur, esprit» 
plus le participe présent moyen d’une racine signifiant «se réjouir». Une autre 
occurrence de mdnasa modamänah apparaît en PS 15.20.2 (pas d’occurrences 
dans la $S). Voir aussi RV 7.98.2c (à Indra) uté hrdôtd ménasa jusandh «Mit 
Herz und Verstand geniekend» (G), «Taking pleasure with heart and with 
mind» (J-B); RV 8.26.25ab sd tudm no deva ménasa väyo mandand agriyäh 
«Indem du, Gott Väyu, in deinem Herzen dich als erster ergôtzest» (G), «O 
god Väyu, as the first to find exhilaration with your mind» (J-B). 

Le participe môdamana- est aussi associé à la maison dans l’hymne du 
mariage: RV 10.85.42cd ($S 14.1.22cd/PS 18.3.1cd) krdantau putrdir néptrbhir 
môdamanau své grhé «mit Sôhnen und Enkeln spielend, im eigenen Hause 
frôhlich!> (G), «playing with your sons and grandsons, rejoicing in your own 
house» (J-B). 

b. On a déjà vu ürj- et ses dérivés en lien avec la maison en PS 3.20.2. 

La prépondérance dans les manuscrits de la lecture vasumani(h), mot qui 
n'existe pas, s'explique par l’anticipation phonétique du mot suivant sumedhaäh, 
ainsi que par le souvenir de manasa qui précède. Comme BHATTACHARYA le 
note, dans les textes parallèles on rencontre vah sumanah et vasumanah qui 
reflètent d’autres développements dans la réinterprétation de ces syllabes. 
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d. GoTO (1987, p.162) traduit le verbe üt tar/tir- par «emporstrecken» ; 
comparer GRASSMANN s.v. «empordringen lassen, erhôhen, steigern». Est-ce 
que le sens de notre passage est plutôt «je fais monter—j’augmente le lait 
de la maison» ou «je monte vers=—je gagne le lait de la maison»? Voir KS 
38.134 et Ap$S 16.16.44 grhanam pasyan vaya uttirani «will ich zur Kraft 
emporkommen» (trad. du Ap$S par CALAND 1921-1928, vol. 3, p.34). vdyas- 
«énergie» est attesté à la place de pdyas- aussi en $S 6.36.2b yajñdsya vdya 
uttirän «drawing out the vigor of the sacrifice» (WHITNEY). Voir le passage 
parallèle PS 19.4.2, qui présente suàr à la place de véyah, ce qui aboutit au 
sens de «montant vers le ciel du rite». L'objet suär «au ciel» dans la version 
de la PS restreint le sens du verbe à «monter vers», conformément au sens 
donné par GOTO. Le verbe tar- n’est attesté avec le préverbe dt que dans un 
seul autre passage de la $S, 12.2.26d anamävän üt taremäbhi väjan «may we 
pass up unto powers that are free from disease», variante de $S 12.2.27d, lui- 
même tiré de RV 10.53.84 $ivant vayäm üt taremäabhi väjan «Wir wollen zu 
günstigen Gewinn ans Ufer steigen!» (G), «Might we cross over and upward 
to friendly ones, to prizes» (J-B). GELDNER traduit comme si üt-tar- était 
l'expression usuelle pour monter à la rive, employée métaphoriquement. Une 
autre occurrence du RV est traduit diversement: RV 3.37.10c üt te süsmam 
tiramasi «Wir erhôhen deinen Kampfesmut» (G), «We exalt your unbridled 
power» (J-B). G traduit «augmenter», J-B traduit de manière métaphorique 
«exalter». WHITNEY traduit différemment dans les passages de l’AV, par «faire 
sortir, extraire» en $S 6.36.2, par «monter vers (atteindre?)» en $S 12.2.26-27. 
Malgré la variété des traductions, ces exemples font penser que üt-tar- signifie 
finalement «atteindre» avec le but à atteindre à l’accusatif, mais il est vrai 
que les exemples présentent en même temps le préverbe abht qui vise l’objet. 
Il existe une autre occurrence de üt-tar- sans abhi que l’on trouve uniquement 
dans la PS: 


PS 20.21.4 

ya tva laksmir devrghnt yä patighnt grhebhyas tvä nudate ya |vyada | 

atas tvam enaso mucyamanot taremah srotyah sapta sakam || 

«La Fortune malicieuse, tueuse du beau-frère, tueuse du mari, qui t’a expulsée de ta 
maison — te libérant de ce crime, traverse les sept fleuves d’un coup, toi!» (éd. KUBISCH 
2012, p. 12666). 


Dans ce passage, il semble qu’une femme à été répudiée, blâmée pour la mort 
de son mari ou de son frère sous l’influence d’une Mauvaise Fortune divinisée. 
Le locuteur donne la possibilité à la femme de se disculper par une ordalie de 
l’eau. Il l’exhorte à traverser les sept fleuves, peut-être symboliquement. Ce qui 
est pertinent pour notre strophe est que le verbe préverbé üt-tar- implique ici 





366 Sa traduction: «Wenn dich die den Schwager erschlagende Laksmi oder die den Gatten 
erschlagende [Laksmi], wenn dich die tückische [Laksmï] vom Anwesen stôfit: von dem Schlechten 


befreit werdend, setze du (Fem.) über die Strôme hier hinüber, zusammen sieben! » 
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de traverser une difficulté pour rentrer à la maison. Cela montre que üt-tar- 
«atteindre» doit malgré tout contenir une nuance du sens de la racine, c’est-à- 
dire de «traverser» quelque chose d’hostile ou de dangereux, avant d’atteindre 
le bien visé. Ce cas ressemble à celui du verbe prd-tar- (äyus) «faire traverser 
[quelqu'un] (une durée de vie complète)», traduit à tort «augmenter la durée 
de vie»; voir la discussion sous 3.33.3b et l’article de GEIB (1975). Je suis dans 
le cas de la présente strophe CALAND dans sa traduction du passage parallèle de 
ApS$S cité plus haut. Les parallèles cités ci-dessus font tous allusion à un danger 
à éviter: «monter vers ce qui est dénué de maladie» ($S 12.2.27) implique de 
passer au-dessus de ce qui en contiendrait, de même «monter vers ce qui est 
bienveillant» (RV 10.53.8) implique de passer au-dessus de ce qui serait hostile. 

Celui qui arrive à la maison veut passer au-dessus, c’est-à-dire éviter, 
la tension potentielle du retour après une longue absence. Il s'attend 
manifestement à l’accueil amical dû à l’hôte reçu (atithi) selon les règles. Un 
passage du RV associe la racine tar «traverser» à l’accueil de l’hôte reçu: 
RV 1.73.1cd (le sujet est Agni) syonas#r dtithir nd prinané hôteva sédma 
vidhatô vi tarit «sich wohl fühlt wie der behaglich ruhende Gast, er schritt 
den Opferplatz des Verehrers ab wie der Opferpriester» (G); «resting in a 
comfortable place like a guest whose pleasure is served, like a Hotar he has 
traversed the (sacrificial) seat of him who does honor» (J-B). L’AV contient 
un hymne en prose qui loue le bon accueil des hôtes comme étant égal au rite 
bien accompli. Un passage de cet hymne emploie un vocabulaire similaire à 
celui du présent pada: 


$S 9.6.32-33, 38 

päyas ca vâ esâ râsarh ca grhânäm aénaäti yäh pürvé ’tither aénâti 1132] 

ürjän ca vâ esâ sphätfh ca grhânäm aénäti yâh pürvé ’tither aénâti 113311... 

asitâvaty âtithav aéniyad yajñäsya satmatväya yajñäsyävichedaya tâd vratäm [1381| 
«32. Verily both the milk and the sap of the houses doth he partake of who partakes 
before a guest. 

33. Verily both the refreshment and the fatness of the houses doth he partake of who 
partakes before a guest. 

38. When the guest hath partaken he should partake, in order to the soulfulness of the 


sacrifice, in order to the integrity of the sacrifice; that is the [proper] course. » 


PS 16.113.10 est plus concis: urjam ca va esa payas ca grhanam asnati yah pürvo 
tither asnati «Celui qui mange avant l'hôte reçu, mange la force vivifiante et 
le liquide nourricier de [sa propre] maison»: de même, PS 16.113.12 tasmat 
pürvo näasniyad asitavaty a$niyat tad vratam «Il ne doit pas manger avant 
lui [avant hôte reçu]; quand l’hôte reçu a mangé, alors peut-il manger. Ceci 
[est] la règle». Un autre passage, PS 16.120.3-4, que l’on trouve uniquement 
dans la PS, contient l'expression grhanam ca pasanam ca payah «le lait de la 
maison et du bétail». Le terme pdyas- signifie «liquide nourricier» mais dénote 
spécifiquement le lait selon le contexte. Ces passages indiquent que l’expression 
«lait de la maison» désigne l’essence ou le cœur de la maison, le cœur aussi de 
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ceux qui l’habitent. Celui qui rentre veut manifestement gagner leur cœur par 
ses cadeaux et sa bienveillance; le signe qu’il les a gagnés sera l’accueil amical 
où on lui donne à manger, peut-être littéralement sous forme de lait. 

On pourrait s'attendre à ce que pdsyan soit en début de pada, plus proche 
de céksus-, mais grhd- apparaît en début de pada dans les strophes 3, 4 et 
6 du présent hymne. Il s’agit sans doute d’une séquence poétique. Selon la 
concordance de BLOOMFIELD 1906, grhd- est 12 fois en début de pada dans le 
RV et 21 fois dans l’AV. 


3.26.2. $S 7.60.2. d: VS 3.424; AP$S 6.27.3d; Läty$S 3.3.1d; HirGS 1.29.1d; 
KäthGS 27.3; MänGS 1.14.5d; $änkhGS 3.7.2d 


ime grhä mayobhuva (8) 
ürjasvantah payasvantabh | (8x) 
pürnä väamasya tisthantas (8x) 
te no jänantu jänatah || (8) 


Cette maison-ci, dont l’essence est la joie, 

riche en force vivifiante, riche en lait, 

étant toujours pleine de choses désirables, 

qu’elle nous reconnaisse, nous qui [la] reconnaissons. 
This house here, whose essence is joy, 

rich in invigoration, rich in milk, 

staying full of desirable things, 

may it recognize us, who recognize [her]! 


ürjasvantah] Ek1 Ek2 V/123 V/153 K, urjasvantah Ji3, ürjahsvantah Kul [Ja] 


payasvantah] Ek1 Ek2 Ku1i V/123 V/153 K, payahsvantah Ji3 [Jal Î] Or, om. K 
para] Ek1 V/123 V/153 K, pürnda Ek2 Ji3 Kul vämasya] Or, vamasya K tisthantas|] 
Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153 K, tisthantis Ji3 [|] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3, 
om. K 

$S 7.60.2 


imé grhâ mayobhüva ürjasvantah pâyasvantah | 
pürnâ väména tfsthantas té no jänantv äyatäh || 
«These houses [are] kindly, rich in sustenance, rich in milk, standing filled with what is pleasant ; 


et them recognize us coming. » 


b. Sur les épithètes wrjasvant- et péyasvant-, voir plus haut PS 3.20.2, dans 
l'hymne à la maison. 

c. Voir RENOU, EVP 2, p.59: vamd- «le bénéfice du concours (vamd- de 
la racine van- «gagner»)». EWAia s.v. «lieb, wert, edel, schôn». 

d. La version de la $S avec ayatäh est moins intéressante que la version 
avec janatah, qui renvoie plus directement à l’idée d’un voyageur qui retrouve 
la maison qu’il reconnaît comme sienne, et dont il espère qu’elle le reconnaîtra 
en retour. 
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3.26.3. $S 7.60.6; HirGS 1.29.1; KathGS 27.3 


sünrtavantah subhagä (8x) 
irävanto hasämudäh | (8) 
aksudhyä ‘atrsyäso (7?) 
grhä mäsmad bibhitana || (8) 


Riche en libéralités, dotée d’une belle part, 

riche en rafraîchissements, se réjouissant jusqu’à rire, 
où la faim n'existe pas, où la soif n’existe pas, 

Ô maison, n’aie pas peur de nous! 

Rich in generosities, endowed with a good portion, 
rich in refreshments, rejoicing to the point of laughter, 
where there is no hunger, where there is no thirst, 

O house, don't be afraid of us! 


sünrtävantah] K, sunrtävantah Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, srnrtavantah Ji3 hasäamudähl] 


Or, hasämuda K Î] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, || Ji3, om. K aksudhyä] Or, K 
Tatrsyäso (Bh.)] atrpyaso Or, trdhyästrsyämo K mäsmad] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, 
masmad Ji3, [päsmad Ma2]|, mässad K bibhitana] Or, bibhitanah K |] Or, | K 

$S 7.60.6 


sünftävantah subhâgä frävanto hasämudäh | 
atrsyä aksudhyâ sta gfhä mâsmäd bibhitana || 
« Full of pleasantness, well-portioned, full of refreshing drink, merry, thirstless, hungerless be ve; 


O houses, be not afraid of us.» 


b. L’adjectif hasamudd- n’est pas attesté en dehors de l’AV (et dans ses 
citations dans les Sütra). La seule autre occurrence est dans la $SS: 


$S 14.2.43 

syonäd yôner âdhi bâdhyamänau hasämudäu mâhasä médamänau | 

sugü suputräu sugrhâu tarätho jiväv usäso vibhätih || 

«Awaking out of a pleasant lair, mightily enjoying yourselves, merry, having good kine, 


good sons, good houses, may ye, living, pass the outshining dawns. » 


Ce passage contient l’expression mdhasa môdamaäanau, comparable à manasa 
modamäanah de la strophe 1, ainsi que la racine tar-. 

Le terme hasamudd-, s’analyse en un composé avec pour premier membre 
häsa-, instrumental singulier d’un nom racine que SCARLATA (1999, p.697) 
déduit à partir de RV haskäard- etc.; et pour membre final mudd-, nom d’agent 
en -d- de la racine verbale mud-. Voir AïGr. IL.2 $22ao, où hasamudü- est traduit 
«frôhlich lachend», sans commentaire sur hdsa-. 

Il serait possible que le premier membre hasa- résulte de l’allongement 
métrique ou par laryngale à partir du mot hdsa- attesté dans le RV. Selon 
EWAia sous MOD, il y aurait une laryngale, à cause de l’allongement dans 
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abhimoda-, mais selon LIV? (p.443 sous *meud-!), il ne peut y avoir de laryngale 
dans la racine car le parfait en védique serait alors mumoda, ce qui n’est pas le 
cas. 

La correction ‘atrsyaso s’aligne avec la lecture de la $S. La leçon atrpyaso 
de tous les manuscrits de l’Odisha peut s'expliquer par la confusion graphique 
-p-/-s-, notés par de signes très similaires et dont les distinctions sont encore 
plus atténués lorsque le signe pour -y- est incorporé dans le -p- en ligature. 

Sur atrsyd- et aksudhyd-, voir AiGr. IL.2, $24ba p.81-2: atrsyd- est un 
bahuvrihi privatif fait sur trsyä- qu’on peut déduire de RV trsyävant-. Ensuite 
trsyd- a été réinterpreté comme déverbatif de téfsyati, et sur ce modèle, 
*ksudhyä- comme déverbatif de ksüdhyati a servi de base à un autre bahuvrihi 
privatif aksudhyd-, une formation rimante. HirGS présente anasya- à la place 
de aksudhyd-. La PS présente la désinence de masculin pluriel redoublée -asas, 
alors que la $S présente sta, forme verbale de la racine as-. 


3.26.4. $S 7.60.3; VS 3.42; Ap$S 6.27.3; Laty$S 3.3.1 ; HirGS 1.29.1; KäthGS 
27.3: MänGS 1.14.5; SäñnkhGS 3.7.2 


yesäm adhy eti ‘pravasan (8x) 
yesu saumanaso bahub | (8) 
grhän upa hvayämahe (8) 
te no jänant,,v äyatah || (8) 


La maison à laquelle pense le voyageur, 

dans laquelle la bienveillance [est] abondante: 
nous [l’Jappellons 

qu’elle nous reconnaisse, nous qui venons vers elle. 


Whom the traveler misses, 

in whom goodwill [is] abundant: 

we call upon the house 

that she may recognize us coming towards her! 


yesam] Or, esäam K eti] Or, etu K lpravasan (Bh.)] pravasasarn Ek1 Ek2 Kul, 
pravasarhsarñ Ji3, pravrsasar V/123, pravan K yesu] Ek1 Ek2 Kul V/123, yesu Ji3, esa 
K saumanaso] Or, somanasso K bahuh] Ek1 Kui K, bahu Ek2 V/123, vuhuh Ji3 
Î] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 K, om. Kul hvayämahe] Ek1 Ek2 Ji3 V/123, dväyamahe Kul, 
hvayämayan K ||] Ek1 Ek2 Ku1, | Ji3 V/123 K 


$S 7.60.3 

yésam adhyéti pravâsan yésu saumanasô bahüh | 

grhân üpa hvayämahe té no jänantv äyatäh || 

«On whom the absent one thinks, in whom is abundant well-willing—the houses we call on; let 


them recognize us coming. » 


a. En ce qui concerne la correction pravasan, les variantes d'Or résultent 
d’une dittologie, la variante de K d’une haplologie. Alors que le verbe préverbé 
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pré-vas- «passer la nuit ailleurs, être absent de la maison» est attesté dès le 
RV, le participe praväsant- n’est attesté que dans ce passage dans la $S; dans 
la PS il existe encore une occurrence en 1.86.1a: tribhyo rudrebhyah pravasan 
yajämi «Étant absent de la maison, je rends le culte aux trois Rudra». Il 
s’agit d’un hymne pour expulser les démons d’un lieu d'habitation (vastu-). 
Le fait de s'identifier comme «absent» est donc un peu étrange, sauf si le 
locuteur est «absent» contre sa volonté, étant obligé de partir de sa maison 
à cause desdits démons. Ou bien, il s’agit d’un hymne à l’usage de quelqu'un 
qui est en voyage, pour éliminer les démons d’un lieu de séjour temporaire. En 
tout cas, dans les Sütra et dans les Brahmana, ce participe est généralement 
attesté dans le contexte de l'obligation de maintenir le feu du foyer pour un 
maître de maison; voir, entre autres, AB 7.2.4 ya ähitagnih pravasan mriyeta 
katham asyagnihotram syad ity «Si quelqu'un qui a établi ses feux mourait en 
étant absent de sa maison, qu’en serait-il de son culte du feu [obligatoire] ?» : 
ApP$S 4.16.18 pravasan kale viharam abhimukho yajamanam japati «Wenn 
der Opferveranstalter während eines Voll- oder Neumondsopfers verreist ist, 
so flüstert er, mit dem Angesicht nach jener Gegend gekehrt, wo sich sein 
Opferplatz befindet, zur angemessenen Zeit die ihm zufallenden Sprüche» (trad. 
CALAND 1921, p.129); le participe qualifie les Vrätya en expédition en PB 17.1- 
3. 

b. Le terme saumanasd- est neutre dans le RV, mais la forme de nominatif 
attesté ici est clairement masculin, comme en $S 3.30.7 et en PS 1.49.4 et 
8.11.6. Les dérivés à vrddhi sont neutres normalement, mais le masculin 
saumanasd est une exception; voir AiGr. IL2 $39ca (le mot avestique 
correspondant est neutre). La reprise de ce pada dans le MaäanGsS atteste en 
effet d’une correction vers le neutre: yesu saumanasam mahat «dans laquelle 
la bienveillance est grande». Ici, le participe au nominatif pravasan a pu 
influencer l'interprétation de saumanasd- en terme masculin, tout comme 
saumanasd à influencé pravasan quant au redoublement de -sa-. On peut 
aussi considérer que Saumanasa serait personnifié en tant que génie de la 
bienveillance, comme le dieu masculin de l’amitié Mitra en face de mitrd- nt. 
«amitié ». 


3.26.5. $SS 7.605; VS 3.43; Ap$S 6.27.3; Laty$S 3.3.1; HirGS 1.29.1; KäthGS 
27.3; SäñkhGS 3.3.1, 7.2 


upahütaä iha gäva (8x) 
upahütä ajavayah | (8) 
atho annasya kïläla (8%) 
upahüto grhesu nah || (8) 


Sont appelées ici les vaches, 

appelées ici les chèvres et les brebis, 

et encore l’essence sucrée de la nourriture 
est appelée dans notre maison. 
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Called upon are the cows, 

called upon the goats and sheep, 
and also the sweet essence of food 
is called upon in our house. 


[| Or, om. K  annasyal Or, nyasya K kiläla] Ek1 Ek2 Kul V/123K, kilälaJi3 ||] 
Or, om. K 


$S 7.60.5 

üpahüta ihâ gâva üpahütä ajäväyah | 

âtho ânnasya kilâla üpahüto grhésu || 

«Called on here [are] the kine, called on the goats and sheep; likewise [is] the sweet drink of food 


called on in our houses. » 


a. On peut inférer du contenu de la strophe précédente que toutes ces 
entités sont appelées pour qu’ils reconnaissent celui qui arrive. 

c. Le küläla- doit désigner un liquide sucré: voir $S 6.69.1(PS 2.35.2 et 
# 810.4) küläle médhu «ce qu’il y a de sucré dans le kläla», $S 10.6.25 
médhor ghrtäsya dhäraya kilälena «avec une averse de miel et de beurre 
clarifié, avec du käläla», $S 12.1.59(PS 17.6.7) l'épithète de la vache kïlälodhnt 
«aux mamelles [qui donnent le] kïläla». Le terme figure aussi dans une liste, 
fréquemment répétée dans les textes ultérieurs, de liquides nourrissants et des 
forces vitales qui leur sont assimilées: ürjam vahantir amrtam ghrtam payah 
kualam parisrutam «portant la force vivifiante, l’ambroisie, le beurre clarifié, 
le lait, le kiäla, le liquide effervescent » (VS 2.34, Säñkh$S 4.5.3, Ap$S 1.10.4, 
ManB 2.3.15, JaimGS 2.2, etc.). Il s’agit sans doute d’une sorte de lassi, une 
boisson lactée fermentée et sucrée, mais ici, avec le complément annasya «de 
la nourriture», le sens doit être plus vague. 





3.26.6. $S 7.60.4ab, AP$S 6.27.3, = HirGS 1.29.1, KathGS 27.3 


upahüta bhüridhanäh (8%) 
sakhäyah svädusarnmudah | (8) 
aristäh sarvapürusä (8) 
grhä nah santu sarvadä || 6 || 26 || (8) 


Celle aux richesses abondantes [est] appelée, 

une alliée, se réjouissant totalement de douceurs, 
sans dommage, ayant ses hommes au complet, 
que notre maison soit toujours [ainsi]. 

Called upon [is the house] of bountiful riches, 

an ally rejoicing in sweetnesses together, 
unharmed, with all its people inside, 

[so] be our house always. 


bhüridhanäh] Ek1 Ek2 Kul V/123, bhüridhanäh Ji3, bhürdhnina K sakhäyah] Ek1 Ek2 
Kui V/123 K, sakhäsva Ji3, [sakhäya Val] svädusarnmudah (Bh. ‘| Ek1 Ek2 Kul, 
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sväduhsarnmudah Ji3, svadusaänmudah V/123, svädusarnnara K |] Or, om. K aristah] 
Ek1 Ek2 Kul V/123 K, aristäh Ji3 sarvapürusä] sarvapursa Ek1 Ek2 Kul V/123, 
r 6 || 26 || Ek1 Ek2 Kul, 








sarvarnpursaäh Ji3, sarväpürsa K nah] Or, nas K || 6 || 23 [Il 
1126 ||r6 || Ji3 V/123,71:K 


$S 7.60.4 

üpahüta bhüridhanäh säkhäyah svädüûsarnmudah | 

aksudhyä atrsyä sta gfhä mâsmäd bibhitana || 

«Called on [are] they of much riches, companions, enjoying sweets together; be ye hungerless, 


thirstless; ye houses, be not afraid of us.» 


a. HirGS lit bhürisakhäah. Le terme bhüridhana- n’est pas attesté en védique 
en dehors de ce passage et ses citations. On rencontre d’autres composés 
comparables dans l’AV : bhüridhayas-, bhüridhära-, bhüripant, bhüribhära-, 
bhürimüäla-, bhüriretas-, bhürivarpas-, bhüristhäatra-, bhüryojas-. 

b. La seule autre occurrence dans l’AV de svadü-sammud- (à nouveau, 
un terme non attesté en védique en dehors de ce passage et ses citations) est 
l'épithète des Marut en $S 13.1.3/PS 18.15.3. 

L’hymne comporte donc au total deux composés ayant pour second membre 
un terme lié à la racine mud- «se réjouir», le nom racine dans svadü-sammud- 
et un substantif thématique hasa-mudd- (strophe 3). 

BHATTACHARYA imprime ‘svädusammudah, en notant que ses manuscrits 
lisent tous svadusammudah. 

c. On s’attendrait à un grand composé sarva-arista-purusa- «dont tous les 
hommes sont indemnes», parallèle à RV dristavtra- «aux hommes indemnes». 
Tel qu'il est, il faut que drista- qualifie nécessairement la maison. Comparer le 
composé attesté dans le RV dristagrama- «dont la communauté (ou le village) 
est indemne». 


3.27. POUR L’'INVINCIBILITÉ 


Il n’est pas de texte rituel qui cite précisément cet hymne, mais son contenu 
suggère l'emploi dans un rite accompli avant une bataille, pour doter un chef de 
guerre d’invincibilité et d’une capacité meurtrière sans égal. L’hymne s'adresse 
directement à la deuxième personne au chef guerrier, auquel l’on se réfère avec 
des pronoms déictiques proches. Le terme räjan- «roi» n’est pas employé, mais 
est clairement question d’un chef qui aspire à la suprématie grâce au succès 
guerrier, comme cela est dit ouvertement dans la quatrième strophe. 

La deuxième strophe est citée dans des textes rituels du YV, avec le vocatif 
vi$vakarman à la place de prajapate. La strophe est présentée comme une 
alternative pour accompagner la libation appelée mahavratiya graha le jour 
du Mahävrata à la fin de la fête du Gavämayana (voir EGGELING 1885, p.429, 
n. 2). La manière dont les textes citent cette strophe suggère qu’elle était peu 
connue, avec des origines brumeuses; voir GRIFFITH (1899, p.68, n. 46) à propos 
de sa traduction de VS 8.46, qui qualifie cette strophe de «third alternative 
text», ainsi que l'indication sur l'emploi de cette strophe en $B 4.6.4.6: yady u 
aindrim vaisvakarmanim vidyat «But if he knows the (verse) referring to Indra 
(and) Viévakarman, let him draw it thus» (trad. EGGELING 1885, p.431). De 
même, EGGELING (note 5) remarque au sujet de la recension Känva de la 
VS: «The Känva text does not give the verse, but remarks merely,—But if he 
can get (vindet) an aindrt vaisvakarmant (verse), let him draw it therewith». 
Toutefois, il est peu probable que la PS soit à l’origine de cette strophe, parce 
que le premier pada de la suivante est tiré du RV, à nouveau avec remplacement 
du vocatif originel (sérasvati) par prajapate. Cela suggère que les deux strophes 
sont des emprunts que le compositeur de l'hymne à modifiés. La deuxième 
strophe est aussi employée avec d’autres lors des oblations à Vi$vakarman dans 
PAgnicayana, en VS 17.24 et dans le YV noir (pour la traduction et le contexte 
dans la TS, voir KEITH 1914, p.366; voir aussi KASHIKAR 2003, p.683, pour 
l'emploi identique dans le Baudh$S). L'emploi en VadhB 4.3.4.7 dans la section 
des Cäturmasyani semble isolé. 

L'emploi dans le Mahävrata fait penser aux thèmes interconnectés dont 
il est question dans l'introduction à l’hymne 3.25, à savoir les liens entre la 
royauté et certains rites tels que le Pravargya, qui avec le Mahävrata forme le 
sujet principal des Aranyaka. Le dieu Prajäpati, invoqué dans les strophes 2 et 
3 du présent hymne, joue aussi un rôle important en PS 3.25. 

La mention de «l’arme de mort sans égale» dans les dernières strophes fait 
penser au contexte rituel de PS 3.21, où un arc est présenté au roi. Cet hymne 
emploie souvent le thème verbal randhaya- <assujettir» qui figure aussi dans 
la dernière strophe du présent hymne. Le rite auquel celui-ci servait impliquait 
peut-être aussi la présentation d’une arme au chef. 

Résumé (1) On souhaite l’invincibilité au chef en l'identifiant à Indra; 
c’est par l’offrande rituelle que Prajäpati lui a donné cette force invincible. (2) 
Référence mythique: Prajapati avait procédé ainsi pour Indra, c’est pourquoi 
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tous les clans l’honorent. (3) Prière à Prajäpati pour l'expansion du territoire; 
loffrande rituelle donnera la force de la conquête au roi/à Indra. (4) On 
s'adresse au roi à la deuxième personne pour lui annoncer qu’'Indra lui a 
préparée une arme qui permettra de vaincre tous les ennemis. (5) Souhait de 
mort pour les ennemis, prière à Tous-les-Dieux pour éloigner les ennemis avant 
qu’ils ne fassent du mal; refrain. (6) On exhorte le roi à tuer les ennemis, avec 
la protection d’Agni et de Varuna; refrain. 

Métrique tristubh 

V/153 manque le folio qui contient cet hymne. 


3.27.1. seulement PS 


hantäyam ast,v apratighät;yah (a13à 
säsahvarn indrah prtanä abhistih | (11) 
prajapatir adadhäd ojo asmai (11) 
brhad dhavir havisä vardhanena || (11) 


Que celui-ci soit un tueur, absolument imbattable, 
[qu’il soit] Indra vainqueur aux combats, supérieur! 
Prajapati plaça la force en lui, 

une haute offrande avec une offrande qui renforce. 


À slayer be this man, absolutely unslayable, 
Indra winning the battles, superior! 

Prajapati placed power in him, 

a lofty offering with an offering that strengthens. 


apratighätyah] Or, apratighätya K  säsahvam] Ek2 Ji3 V/123, säsahva Ek1, säsühvah- Kul, 
säsarhvarn K indrah] Or, mdra K abhistih] Or, vrstih K |] Or, om. K adadhäd] 
Ek2 Ji3 Kul V/123, adadhädad Ek1, adadäad K ojo] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 K, äjo Ek1, 
[oyo Val] asmai] Ek1 Ek2 Ji3 Kul, ‘smai V/123 [Ja Mal, smai K brhad] Or, vrhad K 
dhavir] Ek2 Ku1 V/123 K, dhavirar Ek1, dhaviri Ji3  abhistih] Or, vrstih K  vardhanenal 
Ek1 Ek2 Ku1 V/123 K, vaddhanena Ji3 [|| Or, | K 


a. Le nom d’agent hantr- «tueur» n’a pas de complément ici désignant 
l’objet de son action de tuer. Toutes ses occurrences ailleurs dans le RV et dans 
PAV, quel que soit son accent, sont attestées avec un complément (hantr- est 
attesté 11x PS, 5x dans la $S, toujours au nominatif hantä). Dans le RV, hdntr- 
accentué sur la racine est toujours attesté dans le syntagme figé hdnta vrträm, 
et hantr-, accentué sur le suffixe, a toujours un complément au génitif désignant 
lennemi. On peut supposer un complément (les ennemis) sous-entendu dans 
l'occurrence de la présente strophe. JB 3.94 contient le syntagme comparable 
sans complément tvam hantasi «c’est toi le tueur», mais dans ce cas il s’agit du 
nom d’agent à valeur ponctuelle (voir la discussion de ce passage dans TICHY 
1995, p.129): la phrase est prononcée par deux personnages dans un char qui 
ont tué un enfant sur la route et qui s’incriminent l’un l’autre (traduction du 
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passage dans CALAND 1919, p.241). Dans notre passage, il s’agit plutôt d’un 
nom d’agent à valeur habituelle; voir TICHY 1995 (p.256) pour l’emploi de ce 
type de nom d’agent en construction avec astu. 

Il existe des exemples dans le RV d’autres noms d’agent au nominatif 
employés sans complément et avec une forme de la racine as- «être»: RV 
10.54.5d tvém ajñatà tvdém indräsi datä «du bist der Erräter (des Wunsches); 
du bist der Geber, Indra!» (G), «you are the one who takes heed and gives, 
Indra» (J-B); RV 4.16.20d dsan na ugr ‘vit tanüpäh « (und) uns ein mächtiger 
Günner und Leiïbesschützer sei» (G), «and he will be our powerful helper, the 
protector of our bodies» (J-B); RV 1.27.9c wiprebhir astu sänita «durch seine 
Wortführer soll er (den Preis) gewinnen» (G sous-entend ici un complément à la 
différence de J-B), «Together with the inspired poets let him be the winner» 
(J-B). Voici le relevé complet de toutes les occurrences dans le RV où l’on 
trouve un nom d’agent au nominatif sans complément, plus une forme de la 
racine as-: avitér- 4.16.20; ajñatdr- 10.54.5; jaritdr- 6.19.4; datdr- 10.54.5; 
nicetdr- 10.61.27; pôtar- 1.94.6; prasastär- 1.94.6; vibhaktdr- 1.27.6; sdnitar- 
1.27.9, 4.37.6; savitér- 2.1.7, 7.38.3; stotdr- 6.54.9, 8.44.18; hôtar- 1.13.4, 1.94.6, 
7.85.4, 10.88.4. L’AV atteste aussi cette construction, presque toujours avec des 
figures étymologiques: $S 6.81.1ab/PS 19.17.1ab yantäsi yächase héstav dpa 
räksamsi sedhasi « Thou art a holder, thou holdest the two hands, thou drivest 
away the demons» ; $S 18.3.36a dhartäsi dharüno ‘si «Dhartar (‘maintainer’) 
art thou; maintaining art thou» ; enfin, le passage suivant en fait une véritable 
litanie : 


PS 20.57.1-4 

sanir asi sanitasi saneyam || 

krtir asi kartasi kriyasam || 

vittir asi vettasi videyam || 

bhütir asi bhütasi?67 bhüyasam || 

«Tu es le gain, tu es le gagnant, puissé-je gagner. Tu es l’action, tu es l’acteur, puissé-je 
agir. Tu es le savoir, tu es le savant, puissé-je savoir. Tu es l'existence, tu es celui qui 


existe, puissé-je exister.» 


Le syntagme «nom d’agent au nominatif + forme de la racine as- + figure 
étymologique» était donc un modèle de formule efficace dans l’AV. De même, 
une figure étymologique est présente dans la strophe étudiée ici, car hantr- 
et apratighatya- sont dérivés de la même racine han- «battre, tuer». Le 
premier membre du composé apratighatya- est l’adjectif et adverbe a-prati- 
«irrésistible, contre lequel on ne peut rien, sans égal», connu dès le RV, 
où il est le plus souvent épithète de vrtrd- (voir GRASSMANN 5.v.). On peut 
comparer d’autres composés avec a-prati- pour premier membre: en RV 
1.84.2, l’épithète d’Indra épratidhrstasavas- «contre la force duquel on ne 





367 Le nominatif bhüta doit être compris ici comme si le thème du nom d’agent de bhü-, 


normalement bhavitar-, était bhutar-. 
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peut rien oser»; en $S 13.1.31, dpratimanyüyamana-, dont les traductions 
par MW s.v. «being unable to show resentment or to retaliate anger for 
anger» et par WHITNEY «impotent in their fury» ne sont pas correctes. Le 
composé est probablement fait sur le syntagme attesté en RV 5.32.3c apratir 
ményamanah, «croyant être sans rival», dprati-manyüuyamana- signifie donc 
«croyant dans sa fureur être sans rival». Cette idée est aussi contenue en RV 
7.18.16c indro manyüm manyumyd mimaya «Indra durchkreuzte die Absicht 
des die Absicht Durchkreuzenden» (G), «Indra confounded the battle fury 
of the one who confounds the battle fury (of others)» (J-B). On trouve dans 
la strophe suivante, en parallèle de apratighatya-, aghatya-, adjectif verbal 
d'obligation avec le préfixe a privatif. Je traduis le composé apratighatya- 
comme une variante renforcée de aghatya-. On peut considérer que le terme 
anädhrsyd- (RV 4x, $S 3x, PS 5x) «inattaquable, contre lequel on ne peut 
rien oser» constitue une paire semblable avec le composé dpratidhrstasavas- 
mentionné plus haut. Voir aussi RV ayudhyd- «qu’on ne peut pas combattre». 
Sur la tendance védique à contraster un terme positif par un terme negatif, 
voir RENOU 1939. 

b. Voir prtanasu sasahtm plus haut en PS 3.12.3 ($S 3.21.3). La séquence de 
fin de pada pftana abhistih- est attesté aussi en RV 3.34.4b/$S 20.11.4b et RV 
10.104.10d, se référant dans les deux cas à Indra, et en PS 10.4.13d, hymne 
royal sans parallèle*%. J-B traduisent «superiority (itself)» dans les deux 
occurrences du RV, comme s’il s’agissait d’abhisti- «supériorité», l’abstrait 
féminin dont l’accent diffère et qui est aussi attesté dans le RV. L'accent n’est 
de toute façon pas connu dans le cas présent; il est donc difficile de savoir s’il 
s’agit d’un adjectif ou d’un abstrait en apposition au sujet. Dans la seule autre 
occurrence accentuée de abhisti- dans l’AV, le mot qualifie Indra: 


$S 20.71.7 

indréhi mâtsy ândhaso vi$vebhih somapärvabhih | 

mahäârñ abhistfr 6jasa || 

«Ô Indra, va-s-y! Tu t’enivres de la plante avec tous ses nœuds de Soma, grand [et] 


supérieur par [ta] force.» 


On peut supposer qu’il s’agit, dans la strophe étudiée ici, du même adjectif 
accentué sur la finale. Cet adjectif qui signifie selon EWAïa s.v. «Helfer, 
Beistand» a clairement pris le sens de «supérieur» dans l’AV à cause de 
l’abstrait presque homophone abhisti-, et parce que le roi était en effet censé 
prêter secours à son peuple, en vertu de sa supériorité. PS 12.6.1 relève de la 
même thématique de la supériorité et présente un terme apparenté, abhisthita-: 


PS 12.6.1 


asapatnah sapatnahendra ivaristo aksitah | 





368 Or lit abhisti sans visarga, mais K, même s’il est corrompu à cet endroit, préserve le visarga; 
je pense qu’il faut corriger en abhistih. Or à pu être influencé par la fréquence de la forme svasti 


en fin de pada; voir sous 3.35.4b. 
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adhah sapatnäs te padoh sarve santv *abhisthitäh || 
«Étant sans rivaux, pareil à Indra tueur de rivaux, indemne, indestructible. En bas, que 


tous les rivaux soient à tes pieds, surpassés. » 


Si ici le mot abhisthita- «surmonté, surpassé» décrit les rivaux, c’est l’abstrait 
abhisti «supériorité», et par extension abhisti- «supérieur», qui représente la 
qualité du souverain à surpasser ses rivaux. 

d. Ce dernier pada semble se référer à deux plans, l’un mythique et 
l’autre rituel: la «haute offrande» désigne la «force» venant du dieu dans le 
pada précédent, et «l’offrande qui renforce» désigne une libation. L’épithète 
vérdhana- porte sur ghrtd- «beurre fondu» en RV 10.69.2. Le passage $S 
20.71.7 cité au pada c associe les termes djas- «force» et abhisti- «supérieur» 
à l’offrande de Soma, et suggère que le titre royal abhisti- revient à celui qui 
a obtenu la force (éjas-) qui vient du Soma. On pourrait traduire par une 
phrase indépendante, comme une sorte de maxime: «La haute offrande est 
accompagnée d’une offrande qui renforce». Comparer RV 10.124.6d havis tua 
sdntam havisa yajama «Dich, der selbst die Opfergabe ist, wollen wir mit 
Opfergabe verehren!» (G), «We shall sacrifice to you with an oblation, though 
you yourself are an oblation» (J-B); ici on s'adresse à Soma, dieu et oblation. 
Les deux plans rituel et mythique sont également présents dans la strophe 
suivante. 


3.27.2. KS 18.2; MS 2.10.2; TS 4.3.13.8, 4.6.2.6; VS 8.46, 17.24; $SB 4.6.4.6; 
VadhB 4.3.4.7; Baudh$S 10.51 


prajapate havisa vardhanena (11) 
hantäram indram akrnor aghätyam | (11) 
tasmai *viso devakrtä namanta (11) 
sa hi hantä sa hi havyo babhüva || (11) 


Ô Prajäpati, avec une offrande qui renforce, 

tu as rendu le tueur, Indra, impossible à tuer. 

Devant lui les clans créés par les dieux s’inclinent, 

car c’est lui le tueur, car c’est lui à présent celui qu’il faut invoquer. 
O Prajapati, with an offering that strenghthens, 

you made the slayer, Indra, unslayable. 

Before him bow the clans created by the gods, 

for he is the slayer, for he is now the one to be invoked. 


prajäpate] Or, prajäpater K vardhanena] Or, vardhane K hantäram] Or, hartäyam K 
indram] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 K, andram Kul aghätyam] Or, agädyarn K Î] Or, om. K 
*viéo (Bh.)] viso Ek1 Ji3 Ku1 V/123 K, krne Ek2 namanta] Ji3 Kul, nnmamanta Ekl, 
namantah Ek2 V/123, nimantas K sa hi hantä] Or, sahyarntas K havyo] Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 K, haviyo Kul ||] Or, | K 


VS 8.46, etc. 


viévakarman havisa vardhanena trataram indram akrnor avadhyam 
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tasmai vi$ah samanamanta pürvir ayam ugro vihavyo yathasat || 
«O Vi$vakarman, avec une offrande qui renforce, tu as rendu le sauveur, Indra, invulnérable. 
Devant lui les premiers clans s’inclinèrent, afin que, puissant, celui-ci devienne l’objet d’invocations 


rivales. » 


c. La confusion entre siffantes dans les manuscrits, dont aucun ne donne 
vi$o, s'explique par l'influence de PS 9.19.3a ($S 5.19.10a) visam etad devakrtam 
«Ce poison est fait par les dieux». La leçon de Ek2, krne, résulte de l'influence 
de la séquence akrno qui précède et de celle de devakrta qui suit. 

On trouve aussi en RV 8.6.4 (repris en $S 20.107.1) l'expression wi$o 
namanta. Il s’agit de l’injonctif présent de nam- «s’incliner». On le trouve 
aussi avec les synonymes Æsitdyah dans 5.32.10 et krstdyah dans 7.31.9. Il se 
construit avec le datif de la personne devant laquelle ces groupes s’inclinent. 

d. Je traduis le parfait babhüuva par «est à présent» selon l’emploi décrit 
par KÜMMEL (2000a, p.344) «präsentisch gebraucht.….(geworden sein und nun) 
sein» : suite à l’activité rituelle de Prajäpati en sa faveur, Indra est désormais 
celui qu’il faut invoquer, digne qu'il est devenu du statut royal. C’est une 
transposition de ce qui se passe pour le roi humain, qui a besoin du rite pour 
accéder à ce statut, alors que, dans d’autres passages, Indra l’a par nature, ce 
qui est une autre nuance possible de babhüva (KÜMMEL «von Natur aus sein»). 
Voir RV 8.96.21b à propos d’Indra sady6 jajñané hävyo babhüva «À peine né, 
il était (par nature) celui qu'il fallait mvoquer». Certains auteurs traduisent 
par «devenir» : «Eben geboren ward er sogleich anzurufen» (G), «As soon as 
he was born, he became one to be invoked» (J-B). Je ne pense pas qu’il soit 
utile de traduire par «devenir» dans ce passage, l’idée étant plutôt qu’il est 
né ainsi et non qu’il est ensuite devenu tel dans un second temps. Voir aussi 
TS 3.4.4.1dsd ugräh s@ hi hävyo babhüva «II [est] puissant, car il est à présent 
celui qu’il faut invoquer». Pour un composé qui se termine en -havya-, voir RV 
2.18.7c puruträ hi vihdvyo babhütha «Car tu es à présent l’objet d’invocations 
rivales dans maints lieux divers». Sur le concept des «invocations rivales» ; voir 
PROFERES 2007, p.44-45. 


3.27.3. a: RV 6.61.14a; TS 7.2.7.4; MS 4.11.2a: 166.3 et 4.14.3: 219.10; KS 
17.18a et 30.3a; AB 5.20.8; TB 2.4.3.1a et 2.8.2.8; Aév$SS 3.7.6 et 
8.11.1; Man$S 5.1.6.26; Sänkh$S 6.10.2. b-d: seulement PS 


prajäpate abhi no nesa vasya (11) 
ürvih gavyütim abhimätisahah | (11) 
vardhayann indrarñn brhate ranaya (11) 
devarñ devena havisä vardhanena |] (11) 


Ô Prajäpati, mène-nous vers ce qu’il y a de meilleur, 

vers le vaste pâturage de celui qui vainc les adversaires, 
renforçant Indra pour la haute bataille, 

[renforçant] le dieu avec le dieu, avec une offrande qui renforce. 
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O Prajapati, lead us towards better things, 

towards the wide pasture of the one who vanquishes the adversaries, 
strengthening Indra for high battle, 

strengthening the god with the god, with a strengthening offering. 


nesa] Or, nesi K vasya] Or, vasv K ürvan] Or [urvnh Val, orvo K gavyütim] Ek1 
Ek2 Kul V/123, gavyumatim Ji3, gavyütis K abhimätisähah] Ek2 Ji3 Kul V/123 K, 
abhimätisäha Ek1 [Ja] Î] Or, om. K brhate| Or, vrhata K ranäya] Or, renäya K 
[|] Or, z K 


a. Dans les parallèles, sérasvati tient la place de prajapate, et nesi la place 
de nesa (sauf TB 2.8.2.8 qui lit nesa). Une troisième occurrence de la forme nesa 
apparaît en PS 20.34.10, mais ses parallèles, $S 7.97.2ab et RV 5.42.4, ont nesi. 
Selon NARTEN (1964, p.163), nesa (de la racine n1- «conduire, mener») est une 
formation analogique «à l'inverse (Rückbildung)» provenant de la proximité 
paradigmatique de l'impératif de la deuxième personne du singulier en -s4, 
nesi, et du subjonctif aoriste de la troisième personne du singulier en -sa-, 
nesat. BHATTACHARYA cite les observations de son père au sujet de nesa, qu’il 
dit être équivalennt à nesi, en se fondant sur RV 1.31.18c utd pré nesy abhi 
vésyo asmän. Voir BENVENISTE 1960: l'impératif nesi est souvent employé pour 
demander au dieu de mener celui qui le prie à un vaste territoire; voir plus loin 
PS 3.35.4a urum no lokam anu nesi «guide-nous vers le vaste monde». La même 
formule de fin de pada est attestée en PS 20.23.1ab bhadrac chreyo abhi no nesa 
“vasyah «Du bon vers le meilleur, mène-nous vers ce qu’il y a de meilleur». Au 
premier abord, il semble que K ait remplacé le comparatif vasyas- par l’adjectif 
vasu-, mais il faut aussi tenir compte du fait que les ligatures -sya- et -sva- sont 
très similaires en $arada. 

d. L'identité double de l’offrande dans la première strophe réapparaît ici. 
L'offrande est à la fois le dieu Soma et le liquide fortifiant de la plante de 
Soma, d’où l’idée de renforcer le dieu Indra par le dieu Soma. Comparer RV 
8.89.14 devdm deväya jägrvi «das gôttliche für den Gott, das frühwachel» (G), 
«god(like) and wakeful, for the god» (J-B). Le passage suivant associe les 
Atharvan et le Soma: 


RV 9.11.2 

abhf te mâdhuna pây6 ’tharvano aéi$rayuh | 

devärn devâäya devayü || 

«Die Atharvan’s haben deine Milch mit süfker (Milch) gemischt, die gôttliche, nach Gott 
verlangende für den Gott» (G), «The Atharvan-priests have now mixed your milk with 


honey—mixed the god for the god in seeking the gods» (J-B). 


On trouve de nouveau ici les deux plans, mythique et rituel. Il est d’abord 
question du miel et du «lait» (Soma pressuré) rituels. Dans un second temps, 
le Soma apparaît à la fois comme un dieu et comme ce qui est destiné à la 
consommation d’un dieu. 
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3.27.4. seulement PS 


yatha vi$vah prtanah sam jayasi (11) 
yathä $atrün sahamänah sahäsai | (11) 
yathäsah samrat susamrad (8x) 
evä tvendro ’prativadhar krnotu || (11) 


Afin que tu remportes absolument tous les combats, 

afin que tu triomphes, triomphant des ennemis, 

afin que tu sois, en tant que roi suprême, roi très suprême — 
ainsi, qu'Indra fasse de toi un tueur sans égal! 


So that you will achieve complete victory in all the combats, 
so that you, vanquishing the ennemies, will vanquish, 

so that you will be, as supreme king, very supreme king, 

so let Indra make you a killer without equal! 


prtanäah] Ek1 Ek2 Kul, patanäh Ji3, pratanaäh V/123, [pratanah Mal, prtanat K sarhjayäsil 
Ek1 Ji3 Kul V/123, sajamyÿasi Ek2, samñjaya K sahamänah sahäsai] sahamänah Or, 


sahasämäna K sahäsai] sahäsaih Or [> sahäsai Va], sämahi K [| Or, om. K samrät] 
Or, samrän K susamraäd] Or, susarad K eva tvendro] Or, devän te indro K 
’prativadham] V/123, prativadhar Ek1 Ek2 Ji3 Kul, aprativadharh K [|] Or, om. K 


c. Voir HOFFMANN 1986b—1992, p.835-836, sur les parallèles iraniens de 
la formule du panégyrique royal &X su-X» «en tant que X, très/un bon X». 

d. aprati-vadha- semble être attesté uniquement dans cet hymne de la PS. 
Dans ce bahuvrihi, a-prati est un adjectif signifiant «sans égal», et dans aprati- 
ghatyar, il est adverbial (voir la discussion sous la première strophe). 


3.27.5. seulement PS 


ayam viro ,prati hantu $atrün (11) 
visve devä apasadas karätha | (11) 
maäsya prajam ririsan mota virän (11) 
imam indro (’)prativadhar krnotu || (11) 


Que ce héros tue les ennemis sans résistance! 

Ô Tous-les-Dieux, puissiez-vous [les] faire rester au loin! 
Puissent-ils ne pas blesser sa progéniture, ni ses hommes! 
Ainsi, qu'Indra te fasse tueur sans égal! 

Let this hero slay his enemies without resistance! 

O All-Gods, may you make [them] stay away! 

May they not harm his progeny, nor his men! 

so let Indra make you a killer without equal! 


prati]| Ek2 Ji3 V/123 K, ’prati Ek1 Kul éatrün] Or, $atrn K visve] Or, vasveK  apa 
sadaskarätha] Or, usa sadaskaräya K Il Or, om. K mäsya] Or, näsyaK rtrisan] Ek2 
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Kui V/123 K, rrasan Ek1 Ji3 [rirasan Va Ja] mota] Or, nota K indro] Or, indra K 
()prativadharh krnotu] prativadharh krnotu Ek2, om. Ek1 Ji3 Ku1 V/123 K 1] Or, | K 


a. Dans cette strophe, l’adverbe a-pratt- est employé en dehors du composé, 
comme pour parachever la palette de différents usages que l’on à vus jusqu'ici 
(strophes 1 et 4). 

b. BHATTACHARYA interprète cette ligne différemment en lisant apa 
sadaskaratha, mais cela n’aboutit pas à un sens convenable. Le verbe composé 
sadas-kr- est peu attesté en védique: d’après mes recherches, cela se limite à 
quelques occurrences du participe sadaskrta- dans le $B. Il signifie clairement 
«habiter», comme le montre $B 7.4.1.30: yé va süryasya ra$misu yésaämapsu 
sädaskrtam tébhyah sarpébhyo ndmah «Hommage à ces serpents qui [sont] 
dans les rayons du soleil, [ou] qui se sont installés dans les eaux». Avec le 
préverbe dpa, l'impératif apa sadaskaratha, adressé à Tous-les-Dieux, serait 
«faites votre habitation au loin», sens qui ne convient pas ici. Il fait plutôt 
comprendre que les ennemis, repris du pada précédent, sont rendus apasdd- 
«éloignés du séjour», c’est-à-dire expulsés du territoire qu’ils envahissent, ou 
bien expulsés du territoire que le sujet espère conquérir. Le syntagme «que tel 
dieu rende (krnotu) X (acc.) Y (apposition à l’acc.)» est aussi attesté dans 
le refrain des trois dernières strophes du présent hymne. Le terme apasad- 
n’est pas attesté ailleurs, mais dans les épopées on trouve le nom thématique 
apasada-, «Ausgeschlossener» dans AiG II,1 8100b, et «outcast (exclu, de 
caste dégradée)» dans MW s.v. L’AV atteste nombreux composés avec sdd- 
pour deuxième membre (upasdd-, parisäd-, samsäd-, antariksasäd-,apsusäd-, 
divisäd-, etc.; voir WHITNEY 1881, p.303). Il est raisonnable de poser apasdäd- 
«qui réside au loin, à l’écart», surtout comme contre-partie de RV+ samsäd- 
«groupe, société» (voir SCARLATA 1999, p.574). 

d. La plupart des manuscrits recourent au procédé d’abréviation 
automatique du refrain. 


3.27.6. a, c-d seulement PS. b: $S 7.53.2d/PS 1.80.3d 


jahi $atrün aprati randhayasva- (11) 
-agnis te gopa adhipä vasisthah | (11) 
$arma te raja varuno ni yachad (11) 
evä tvendro ’prativadharm krnotu || 6 || 27 || (11) 


Tue les ennemis sans résistance, subjugue-|les|]! 
Agni est ton gardien, le meilleur protecteur. 
Le roi Varuna t’assurera un refuge. 

Ainsi, qu'Indra te fasse tueur sans égal! 


Smash the enemies without opposition, subjugate them! 
Agni is your shepherd, the best protector. 

King Varuna will set up a refuge for you. 

So let Indra make you a killer without equal! 
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aprati] Ek2, ’prati [Ma Ja], prati Ek1 Ji3 Ku1 V/123 K vasisthah] Ek1 Kul K, vasisthah 
Ek2 V/123, vagisthih Ji3 niyachäd] Or, niyaschäd K ’prativadhar] Ek1 Ku1 V/123, 
prativadham Ek2, praprativadhar Ji3, aprativadharn K || 6 || 23 [Il | r 6 || 27 || Ek1 Ek2 
Kui,||27||r6 || Jis V/123 





a. Seul Ek2 atteste la négation a- devant prati, ce que l’on pourrait 
expliquer par un oubli du virama après $atrun, comme cela arrive souvent. 
Mais cette correction résout sans difficulté le problème du mèêtre et le jeu 
constant sur l’adverbe aprati dans cet hymne rend la correction crédible. Le 
verbe randh- n’est jamais attesté avec préverbe dans PAV. Dans le RV, il est 
attesté seulement une fois avec préverbe, en l’occurrence nf. Il est donc plus 
probable que a-prâti soit postposé à jahi. En effet, apratt-han- est attesté dans 
la strophe précédente, et aussi dans l’exemple suivant : 


PS 19.9.8 ($S 7.50.1) 
yatha vrksam a$anir vi$vaha hanty aprati | 
eväham amur kitavam aksair vadhyasam aprati || 
«De même que la foudre qui frappe tout frappe l’arbre sans résistance, de même, moi, je 
tuerai ce joueur-ci sans résistance avec les dés » 369, 
L'usage remonte au RV; voir RV 7.99.5c $atäm varcinah sahdsram ca sakäm 
hath6 apraty dsurasya virän «Die hundert und tausend Mannen des Zwingherrn 
Varcin erschlaget ihr ohne Widerstand auf einmal» (G), «At one blow you smite 
the hundred and thousand heroes of the lord Varcin without opposition» (J- 
B). De même, apratt est employé comme adverbe avec van- «gagner» en RV 
7.83.4a. 

b. On peut comparer le passage suivant dans un hymne pour la longévité: 


$S 7.53.2cd 
$atârn jiva $arâdo vârdhamäno ’gnfs te gopä adhipä vâsisthah || 


«live thou increasing a hundred autumns; [be] Agni thy best over-ruling shepherd. » 





369 WarTNEY traduit la version de la 88: «As the thunderbolt always strikes the tree irresistibly, 


so may I today smite the gamblers irresistibly with the dice». 


3.28. CHARME D’AMOUR, AVEC SOMA ET MADHUGHA 


Cet hymne, attesté uniquement dans la PS, est composite. Si toutes les 
strophes traitent du même thème, celui de l’amour, elles le font sous des 
angles différents, en faisant référence à divers expédients et en changeant 
de locuteurs. La première strophe semble être prononcée par un officiant 
devant un couple qui se marie. Mais elle pourrait aussi être prononcée dans 
un contexte de conquête amoureuse: la strophe servirait à produire l’union 
espérée. Dans les deux strophes suivantes, la locutrice est une femme. Puis, 
dans la quatrième strophe, c’est de nouveau au tour de l’officiant de prendre 
la parole. Le locuteur des deux dernières strophes est soit cet officiant soit la 
femme, et l’on s'adresse alors à la plante Madhugha, connue pour ses effets 
aphrodisiaques. 

Sur madhugha- (madügha- dans la $S, parfois madhuga- dans K, mais 
madhäügha- en K ici), voir le traitement du terme (dont une liste complète 
de ses occurrences en védique) par GRIFFITHS (2009, p.78) au sujet de PS 6.6 
«To get a lover: with madhugha». Il discute notamment de l’étymologie de 
ce mot, et cite SANI 1989-1990 qui estime que le deuxième membre -gha- est 
dérivé de la racine han-, contre l’interprétation courante de BLOOMFIELD par 
l’haplologie de madhu-dügha-, terme attesté dans le RV. GRIFFITHS discute 
également de l’identification botanique du Madhugha, qui demeure inconnue 
mais pour laquelle il y a plusieurs possibilités. 

À partir de la quatrième strophe, la division entre les vers n’est pas bien 
claire. Dans la dernière strophe, si on suit la division proposée par BHATTA- 
CHARYA, il y a deux pada de trop par rapport aux strophes précédentes. Il 
est plus probable, à mon avis, que l’hémistiche 5ab de l’édition de BHATTA- 
CHARYA ait troublé la division. Cet hémistiche offre un développement du 
thème de l’amant desséché de la quatrième strophe. L’hémistiche qui le suit 
(BHATTACHARYA 5cd, ici 5ab) est une pure série d’épithètes qualifiant une 
plante magique, ce qui se construit mal avec la phrase sur le dessèchement, 
mais qui par contre s'intègre parfaitement dans ce qui suit: la sixième strophe 
chez BHATTACHARYA présente une suite d’épithètes clôturée par la phrase tad 
abhrtam «cela [est] procuré». J’ai donc renuméroté l’hémistiche 5cd de l'édition 
de BHATTACHARYA en 4ef dans mon édition, car je considère qu'il s’agit d’une 
interpolation développant le thème de dessèchement. Dans les manuscrits de 
l’Odisha, les danda sont en effet un peu flottants à cet endroit — je laisse 
de côté les divisions dans K, qui ne note pas de double-danda et qui n’est 
donc pas utile pour cette question. Si la plupart des manuscrits de l’Odisha 
offrent les mêmes divisions que l’on trouve dans l’édition de BHATTACHARYA, 
Ji3 note un danda unique après 4d, et Ek1 un double-danda après Samgunt 
(BHATTACHARYA 5b, ici 4f). La suite est réorganisée selon cette logique, les 
deux dernières strophes ont donc quatre pada chacune dans ma version. Ces 
deux strophes sont alors cohérentes: elles ont pour thème commun l'emploi de la 
célèbre plante Madhugha. Je crois que les divisions que je propose correspondent 
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à la structure d’origine. 

Sur le rôle de Soma dans cet hymne, voir SPIERS (à paraître (2)). 

Résumé (1) L'officiant exhorte un couple à l’unité, avec l’aide de 
Brahmanaspati et de Soma. (2) Une femme exprime son souhait de conquérir 
lPhomme qu’elle désire, avec des images de capture d'animaux. (3) La femme 
se vante d’avoir conquis l’homme alors qu’il en aimait une autre; mention de 
Soma. (4) L'officiant inflige un chagrin d'amour à l’homme désiré, et évoque 
des images de l’amant desséché, dont une métaphore d’une plante fânée. 
(5) On dit s’être procuré un charme d’amour efficace au moyen de la plante 
Madhugha. (6) Louange du Madhugha. 

Métrique anustubh. 

V/153 manque le folio qui contient cet hymne. 


3.28.1. seulement PS 


sarn spr$etham tanubhyar (7) 
sa mukhäbhyärn sam ätmana | (8) 
sarn varn brahmanaspatih (77) 
somah sarñ sparéayati vam || (8) 


Unissez-vous l’un à l’autre, corps contre corps, 
ensemble visage contre visage, ensemble [soi] contre soi. 
Brahmanaspati vous fera vous unir l’un à l’autre, 
Soma vous fera vous unir l’un à l’autre. 


Join together with your two bodies, 

together with your two faces, together [self] with self. 
Brahmanaspati [will make] you two [join] together, 
Soma will make you two join together. 


tanübhyär] Ek1 Ek2 Kul V/123, tanubhyar Ji3 K|[Ma Val sarn mukhäbhyar] V/123, 
samukhäbhyä Ek1 Ek2 Ji3 Ku1[Vä Ja], sammukhäbhyär K ätmana] Ek1 Ek2 Ji3 
K, ätmanarn Kul V/123, [ätvanäm > na Va] Î] Or, om K san van] Ek1 Ek2 
Kui V/123 K, sam va Ji3 brahmanaspatih| Ek1 Ji3 Ku1 V/123, brahmnanaspatih 
Ek2, vrähmanaspatis K somah] Ek1 Ek2 Kul V/123 K, somäh Ji3 sparéayati] Or, 
sparéayabhu K |] Or, om. K 


a. Cet hymne débute comme les hymnes pour la concorde; voir plus haut PS 
3.23. Le verbe spré- «toucher» n’est jamais employé avec le préverbe sém dans 
le RV et on le rencontre toujours à l'actif, sauf une fois à l'impératif moyen du 
causatif (voir JAMISON 1983, p.119-120), en RV 10.112.3ab héritvata vércasa 
süryasya $résthai rüpdis tanvèm spar$ayasva «Lak deinen Leib vom goldigen 
Glanze der Sonne, von den schünsten Farben berührt werden!» (G), «Cause 
your body to be touched by the golden luster of the sun, by its fairest forms» 
(J-B). Ici le mot pour «corps», tanü-, est à l’accusatif singulier. Il est l’objet du 
causatif, avec un complément à l’instrumental pluriel (rüpdis), les «formes» par 
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lesquelles le sujet est exhorté à se faire toucher le corps, ou bien à le toucher lui- 
même, car il s’agit d’un de ces cas où tanü- peut être le pronom réfléchi. Dans 
notre strophe, nous avons deux mots, tanü- et ätmän-, qui peuvent servir de 
pronom réfléchi, mais ni l’un ni l’autre n’est l’objet direct du verbe. On pourrait 
aussi attendre l’instrumental duel atmäbhyam au lieu de l’instrumental singulier 
atmdäna-, car ce dernier brise la séquence des désinences d’instrumental au duel. 

Dans l’AV, l'emploi de spr$ au moyen avec sém se limite presque 
exclusivement aux hymnes de mariage, dans la formule pdtya tanväm sûm 
spréasva «Unis ton corps/toi-même à l'époux» ($S 14.1.21 et 40; PS 18.2.10 
et 18.4.9); cette formule est attestée dans un autre contexte avec réhitena à 
la place de pdtya ($S 13.1.34/PS 18.18.4). Comparer encore $S 12.3.30 adbhir 
ätmänam abht sm spréantäm «let them touch themselves all over with the 
waters» ; $S 14.2.32/PS 18.10.2 dev agre ny àpadyanta pâtnih sdm aspréanta 
tanvàs tanübhih «The gods in the beginning lay with their spouses; they 
embraced bodies with bodies». L'objet à l’accusatif pouvant servir de pronom 
réfléchi est absent dans une seule occurrence: $S 18.3.57 (PS 17.47.2) imd 
närir avidhaväh supätnir äñjanena sarpisa sém spréantaäm «Let these women, 
not widows, well-spoused, touch themselves with oïintment, with butter». 
À la lumière de ces occurrences, qui montrent bien le fait que sém spré- 
dans l’AV se construit habituellement avec l’accusatif d’un pronom réfléchi et 
l’instrumental de la chose avec laquelle le sujet s’unit, je suggère qu’atmdna 
résulte dans la présente strophe d’une haplologie syntaxique pour atmänam 
atmäna, l’accusatif suivi de l’instrumental, une expression qui rend explicite 
et renforce la réflexivité du verbe qui concerne le contact des deux partenaires. 


3.28.2. seulement PS 


abh;y asya näma vaca (8%) 
dadhämi näha moksate | (8) 
mamed ahaïi,narn käme (8x) 
labhai krsnam ivaäkhare || (8) 


J’encercle son nom avec la parole, 

il ne cherche même pas à se libérer! 

[Pour qu’il soit] à moi uniquement, puissé-je l’attraper dans mon désir, 
comme l'animal] noir dans le trou. 

I rope his name with speech, 

he doesn't even try to get free! 

May I catch him, mine alone, in my desire, 

like the black [animal] in the hole. 


näma] Or, nahami K näba] Or, naha K dadhämi] Ek1 Ji3 Ku1 K, dadhähi Ek2 
V/123 moksate] Or, soksase K, (Bh. moksyate) Î| Or, om. K mamedahainar] 
Or, pamedahinarh K krsnam] Ek1 Ek2 Kul V/123 K, kisnam Ji3 ||] Ek1 Ji3 Kul 
V/123, | Ek2, om. K 
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a. Le verbe abht dha- «encercler (avec un harnais pour atteler)» est attesté 
avec l’instrumental, comme c’est le cas ici, dans un hymne du RV pour s’attirer 
l’attention du mari malgré les rivales: 


RV 10.145.6ab 

üpa te ’dharh sâhamanam abhi tvadhärm sâhiyasa | 

«Ich habe dir das siegende (Kraut) aufgelegt, ich habe dich mit dem Siegesstarken 
umwunden» (G), «On you [—husband] have I laid the (plant) that wins victory; I have 


harnessed you with an even more victorious one» (J-B). 


Dans un autre passage, il y à également un emploi agressif de ce verbe avec 
l’instrumental: 


RV 10.87.3cd 

utäntärikse pâri yaähi räjañ jâämbhaïh sâm dhehy abhf yätudhâänän || 

«Und fahre in der Luft herum, o Kônig; mit deinen Fangzähnen schnappe nach den 
Zauberern!» (G), «Encircle (them) in the midspace, o king, and set upon the sorcerers 


altogether with your fangs» (J-B). 
Cet emploi agressif devient fréquent dans l’AV: 


$S 8.8.8-9 (PS 16.29.8-9) 
ayäm lokô jâälam äsic chakrâsya mahatô mahân 
ténähäm indrajälénäamüs tâmasabhf dadhämi sârvan || 8 || 


sedfr ugrä vyïddhir ârti$ canapaväcanä 





érâmas tandri$ ca méha$ ca tâir amün abhf dadhämi sârvan || 9 || 

«8. This great world was the net of the great mighty one; by that net of Indra do I 
encircle all yon men with darkness. 

9. Debility, formidable ill-success, and mishap that is not to be exorcised away, toil, and 


weariness, and confusion — with these do I encircle all yon men. » 
Je cite encore un exemple de ce verbe dans un charme d’amour: 


$S 7.37.1 

abhf tva mânujätena dâdhämi mâma vâsasa | 

yâthä ’so mâma kévalo nânyäsärn kirtäyas canä || 

«I bridle thee with my Manu-born garment, that thou mayest be wholly mine, mayest 


not make mention of other women. » 


Il résulte de ces passages que abhi dha- désigne l’action de soumettre quelqu'un 
ou quelque chose (acc.) au pouvoir d’une autre chose (instr.). L'image d’atteler 
l’objet comme un animal de trait est présente, car l’objet sera contrôlé par le 
complément à l’instrumental qui exerce son pouvoir sur lui. 

b. Voir le commentaire sur moksase à PS 3.16.4d. Aucun de nos manuscrits 
n'autorise à lire le futur moksyate de la racine muc-, comme le fait BHATTA- 
CHARYA. 
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c. L'expression mamed (—mäma-td) «de moi exclusivement, à moi seul(e)» 
est presque toujours utilisée dans l’AV dans des charmes d'amour (7 sur 9 
occurrences dans la PS, 2 sur 5 dans la $S). On trouve souvent le complément au 
locatif krdtau «sous la volonté de moi seul(e) ; sous mon pouvoir exclusivement » 
(PS 2.77.1 et 3.29.4: $S 1.34.2), mais ici on a kadme, littéralement «dans le désir 
de moi seule». À mon avis cela pourrait signifier deux choses, soit «ne désirant 
que moi» soit «selon mon désir», cette dernière interprétation s’approchant du 
sens de mâméd krätau. On peut comparer l’expression kaäme asmin «selon ce 
désir » : 


PS 5.4.3cd 

mamantariksam urulokam astu mahyarñh vatah pavatar kame asmin || 

«Let the broad-spaced atmosphere be mine, let the wind blow for me at this wish» (éd. 
et trad. LUBOTSKY 2002a, p.21). 


Il s’agit d’une reprise de RV 10.128.2; $S 5.3.3 est parallèle mais présente 
l’expression au datif kämayäasmdi «pour ce désir (dans le but exprimé par 
ce désir?)», ce qui semble gloser le locatif qu’on trouve dans les autres 
versions. La traduction de LUBOTSKY «at this wish» implique qu’il comprend 
le locatif comme spécifiant la circonstance de la réalisation du souhait, à 
savoir immédiatement à la suite de l'expression du désir. Cela confirme le 
fait que mdméd...käme signifie à peu près la même chose que méméd.….krätau, 
c’est-à-dire que l’homme agira au gré de la femme qui cherche à l’obtenir par 
cet hymne (et par le rite attenant). Mais le fait que le locatif käme est parallèle 
au locatif akharé montre qu'il y a un double sens. käme doit aussi être compris 
en miroir à l’image de la prise au piège dans le dernier pada. Le désir de celle 
qui parle est une sorte de filet dans lequel l’homme désiré sera attrapé. 

La particule dha renforce le #d, de même qu’en $$S 1.342c méméd ha 
krätav âso «Tu seras sous mon pouvoir exclusivement». D’autres occurrences 
de maméd dans l’AV sont accompagnées de la préposition épi (PS 2.41.2, 2.77.1, 
3.29.4) ou de la particule u (PS 17.548). 

d. En védique, il semblerait que le mot pour «tanière», akhard-, soit 
toujours attesté à côté de mrgd- «animal sauvage» ou de kfsna- «[antilopel 
noire». Les quelques occurrences dans le RV et dans la $$ laissent entendre 
qu’il s’agit là d’une image courante pour la rencontre amoureuse. L’unique 
occurrence dans le RV apparaît en 10.94, hymne adressé aux pierres employées 
pour le pressurage du Soma, figurées sous la forme de divers animaux qui 
s’ébattent. Je cite ici la strophe en question ainsi que celle qui la précède, cette 
dernière étant utile pour voir le contexte complet: 


RV 10.94.4-5 

brhâd vadanti madiréna mandinéndram kré$anto ’vidann anâ mâdhu | 
sarnräbhyä dhfrah sväsrbhir anartisur äghosäyantah prthivim upabdibhih || 4 || 
suparnâ vâcam akratépa dyâvy äkharé kfsnä isirä anartisuh | 


nyàñ nf yanty Üparasya niskrtâäm purû réto dadhire süryaévitah || 5) || 
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«4. Sie reden laut, durch den berauschenden, lustigmachenden (Soma berauscht), den 
Indra anschreiend haben sie dabei die Sükigkeit gefunden. Kundig haben sie mit den 
Schwestern untergefaft getanzt, mit ihrem Getrappel die Erde widerhallen machend (G); 
They speak loftily by reason of the delighting delightful (soma). Shrieking to Indra, in 
this way they found the honey. (Fit) to be clasped by the sisters [-fingers|, the clever 
ones have danced, making the earth heed with their trampling (J-B). 

5. Die Adler haben ihre Stimme gen Himmel erhoben, die schwarzen Antilopen haben 
eifrig auf dem Weideplatz getanzt. Sie gehen nieder zum Besuch des unteren Steine:; sie 
lassen reichlich den Samen des sonnenhellen (Soma)» (G); The eagles have raised their 
speech up to heaven. In their lair the black antelopes have danced vigorously. Down they 
go downward to the rendezvous with the lower one. They have themselves produced much 


semen from the sun-bright one» (J-B). 


L'image des animaux noirs dansant dans leur repaire est suivie de celle de la 
rencontre riche en sperme de deux partenaires qui sont les animaux ou plutôt les 
pierres de pressurage qui se heurtent l’une au-dessus de l’autre. Cette deuxième 
strophe est reprise en $S 6.49.3, où elle vient en dernier après deux strophes qui 
ne sont pas du RV, et qui sont employées dans Ap$S 14.29.3 pour accompagner 
l’expiation de l’éjaculation d’un officiant. La seule autre occurrence de akhard- 
dans l’AV est dans un charme d'amour: 


$S 2.36.4 (PS 2.21.4) 

yâthäkharé maghavarné cârur es priyô mregânarmñ susädä babhüva | 

evä bhâgasya justéyäm astu närt sämpriya pâtyäviradhayantr || 

«As, O bounteous one, this pleasant covert hath been dear to the well-settled wild beasts, 


so let this woman be enjoyed of Bhaga, mutually dear, not disagreeing with her husband. » 


Cette strophe comporte une métaphore amoureuse, soulignée par le terme voisin 
bhäga-, connoté sexuellement (voir sous 4b). Il est possible que akhard- désigne 
le vagin si l’on considère la tanière comme un trou, ce qui est suggéré par sa 
dérivation de la racine khan- «creuser» (voir EWAia s.v.). Dans la présente 
strophe, le locatif akhare «dans la tanière» est parallèle au locatif kame «dans 
le désir». Mais akhard- ne désigne peut-être pas seulement la tanière où se 
cache un animal, mais tout endroit, qu’il ait ou non une forme de trou, où un 
animal se repose, car l’idée de tanière fait penser plutôt à des bêtes comme 
les serpents ou les lions, moins aux animaux comme l’antilope noire. Dans la 
strophe que l’on vient de citer, akhard- est associé aux animaux sauvages en 
général (mrgd-), mais ce mot désigne plus tard l’antilope en sanskrit classique, 
tout comme l’épithète substantivé kfsna- «[antilope] noire» qui la désigne déjà 
en védique. Il existe une formule souvent répétée associant l’antilope et akhard- 
, par exemple en TS 1.1.11.1 kfsno ‘sy akharesthà ’gnéye tva svaäha «Thou 
art a black deer, living in the lair, to Agni thee, haïll> (trad. KEITH 1914, 
p.12). KEITH commente à propos de cette description du bois d’allumage 
(note 3) «with the double sense that it is of dark wood and has its place 
on the hearth». Les textes rituels l’emploient ainsi: Ap$S 1.6.2 (—2.8.1) «Mit 
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den Formeln: Du bist die schwarze im Lager sich aufhaltende Antilope» (trad. 
CALAND 1921, p.17); Baudh$S 1.13: 19.13 athedhmam visrasya proksati krsno 
sy akharesthas KHaving loosened the faggot, he sprinkles it with the formula, 
“Thou art a black antilope living in the lair”»> (trad. KASHIKAR 2003, p.39). 
En anglais, «lair» comme le français «tanière» est d'usage peu courant pour 
les animaux comme le cerf ou l’antilope; l’allemand «Lager» est plus général. 
GELDNER dans le passage du RV cité plus haut a traduit «auf dem Weideplatz» 
(«au pâturage»). Les descriptions basiques de l’antilope indienne (antilope 
cervicapra) n’indiquent pas de recours à un repaire en forme de creux ou de trou; 
voir par exemple l’article de Richard Estes «Blackbuck» dans l’Encyclopædia 
Britannica en ligne (https://www.britannica.com/animal/blackbuck, accès le 
22-11-18). Il semblerait que la danse qui précède l’accouplement des antilopes 
est considérée comme impressionnante, et c’est justement leur danse qui est 
mentionnée dans le passage du RV. 

En outre, c’est seulement les adultes mâles qui ont le poil noir, donc 
l’épithète «noir» se réfère à un mâle de l’espèce, ce qui conforte l’idée 
d’une métaphore sexuelle ici, où l’objet à Paccusatif, l’homme désiré (enam), 
est parallèle à l’accusatif krsnam. Le terme mrgäakhara- «tanière d’animal 
sauvage» apparaît dans le contexte du sacrifice du cheval. Voir TS 7.5.21.1 
agnaye vaisvanaraya dvadasakapalo mrgakhare yadi nagachet «to Agni 
Vai$vänara (offering) on eight potsherds; if he should not go to the wild 
beast’s lair» (trad. KEITH 1914, p.634). KEITH (note 5) explique qu’il s’agit 
d’une description des offrandes à faire si certaines choses adviennent au cheval 
pendant l’année qui précède son sacrifice. Selon le commentaire, on prescrit 
cette offrande si le cheval refuse d’aller à l’étable, mais dans d’autres textes 
(par exemple Baudh$S 15.8) le locatif va avec ce qui précède et indique 
l'endroit où cette offrande est placée. C’est ce que comprend CALAND dans sa 
traduction de Ap$S 20.7.12 vaisvanaram dvadasakapalam nirvapen mrgakhare 
yadi nagacchet «Eïinen für Agni vai$vanara bestimmten zwülfschüsseligen 
Opferkuchen bringe er im Aufenthaltsorte irgend eines wilden Tieres dar, wenn 
das Ross nicht wiederkehrt» (trad. CALAND 1928, p.230). Il est peut-être 
intéressant de noter que partout, l’offrande dont la description suit celle-ci est 
à offrir au cas où le cheval cherche à s’accoupler avec une femelle. 

Pour conclure, les éléments que je viens de présenter montrent qu’une 
métaphore sexuelle a été élaborée, même si certains détails demeurent 
incertains — äakhard- désigne-t-il le vagin, ou est-ce qu’il s’agit plutôt d’une 
image de chasse où l’on piège la proie dans son propre repaire, ou même d’une 
combinaison des deux ? 


3.28.3. seulement PS 


yah premä pren;yäm äsid (8x) 
dattah somena babhrunä | (8) 
tasmäd adhi érutarn mama (8) 


mayy asya mana ähitam || (8) 
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L'amour qui a été dans la partie [de moi] qui sert à l'amour, 
donné par le brun Soma, 

de là [vient] ma gloire — 

son esprit est venu se fixer sur moi. 

The love that was in [my] loving part, 

given by brown Soma, 

from that [comes] my fame — 

his mind has come to set itself on me. 


premä] Or, premäb K dattah] Ek1 Ji3 V/123 K, attah Ek2, datta Kul babhrunäl 
vabhrna Ek2 [Ma], vabhrnä Ek1, vabhunä Ji3, bhavabhrna Kul, vabhüna V/123, babhrünarn K 
mama] Or, mano K mayy] Ek1 Ji3 V/123 K, majy Ek2, may Kul mana] Or, man K 
Î] Ek1 Ek2 Ku1 V/123, | Ji3, om. K 


a. Le terme masculin prent- est attesté une fois dans le RV et une 
fois dans l’AV. Le sens n’est pas clairement établi. Alors que, pour le RV, 
GRASSMANN (s.v.) glose avec un adjectif «liebreich, liebend», WHITNEY 
traduit l'occurrence de la $S avec un abstrait «love». La racine dont dérive 
le terme est vraisemblablement pri- «aimer bien, trouver du plaisir» (voir 
EWAia s.v.). DEBRUNNER (AiGr. IL,2 8572b) glose «liebend». Il considère le 
terme comme un nom d’agent ou un adjectif verbal issu de la racine avec le 
suffixe -ni-, comme dharni- «porteur» (RV 1.127.7, «Träger») et vdhni-370 
«conducteur» («Wagenfahrer»), une épithète d’Agni qui conduit les offrandes 
au ciel. Cette analyse convient pour les deux occurrences: en RV 1.112.10c 
yäbhir vésam a$vyäm prentm ävatam, les traducteurs gardent souvent le terme 
sans le traduire, comme s’il s’agissait d’un nom propre; je propose de traduire 
le terme par «amant»: «[Ô Aévin, les aides] avec lesquelles vous deux avez 
aidé Vasa Aévya, l’amant». L'épithète «amant» convient à Vaéa Aévya, dont 
le nom signifie littéralement «Désir de cheval», et les Aévin sont connus pour 
aider aussi ceux qui cherchent l’amour. De plus, la seule autre occurrence dans 
le RV du nom de Vasa Aévya n’est pas accompagné du terme prent-. Vaéa 
Aévya y est décrit comme un poète triomphant qui reçoit en récompense une 
fille, dans la dernière strophe de sa danastuti- : 





RV 8.46.33 

âdha syä yésanä mahf pratici vâ$am asvyâm | 

âdhirukma vi niyate || 

«Et maintenant cette grande demoiselle ornée est menée devant Vasa Asvya.» 


Le terme prent- est attesté une fois dans la $S: 


$S 6.89.1 


idäm yât prenyäh éfro dattärh sémena visnyam | 





370 DeBRUNNER note que la position de l’accent et le degré de la racine sont variables dans cette 


formation. 
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tâtah pâri prâjätena hârdim te $ocayämasi || 
«Celle-ci, qui est la tête de l’amant, la virilité donnée par Soma, avec ce qui sort de 


celle-là nous faisons brûler ton cœur.» 


Pour une analyse de cette strophe, voir SPIERS (à paraître 2). Il faut traduire 
prenydh Strah ici par «la tête de l’amant», et non par «la tête de l’amour» 
(WHITNEY), car il s’agit d'employer les cheveux de la tête de l’amant pour 
l’ensorceler. 

Le thème féminin prent- est manifestement formé sur prent-. Il est attesté 
seulement une fois dans la PS en dehors de la présente occurrence®’1. Or le 
terme féminin preni- ne peut pas signifier &amante» parallèlement à preni- 
dans cette occurrence; je cite la strophe en question avec celle qui la précède, 
car cela s’avère nécessaire pour comprendre le contexte: 


PS 1.55.1-2 

idam añjanam aänaje $ailunam akanikradam | 

abhi ma cakranda bhaga rsabho vasitam iva || 1 || 

a$vah kanikradad yathä pratyañ ma bhaga agamat | 

tam aharñ prenya adhi putram ivopastha adhisi || 2 || 

«1. Je moins de cet onguent $aïläna qui ne cesse de hennir ici. La bonne fortune ne cesse 
de hennir sur moi comme un taureau sur une vache. 

2. Comme un cheval qui ne cesse de hennir, la bonne fortune est venue devant moi. Moi, 


je l’ai placé sur la partie qui aime, comme un fils dans le giron (de sa mère).» 


Ce que la femme «place» ne peut être que l’onguent identifié à Bhaga, la bonne 
fortune qui, en contexte féminin, désigne le bonheur sexuel. Elle applique cet 
onguent sur la preni-, qui est mise en parallèle avec le giron. Je propose donc 
que prenti- désigne précisément le vagin, qui est décrit comme «la partie qui 
aime». L'idée que la femme applique un onguent sur son vagin pour attirer 
un amant est cohérent dans le contexte rituel du charme d’amour. Dans notre 
strophe, la femme se vante d’avoir obtenu ce qu’elle voulait: «l'amour» à été 
dans «la partie qui aime», une référence claire à l’acte sexuel, dont elle tire 
(tasmad adhi) sa gloire. En outre, le participe ahita- au pada d appartient à la 
racine d-dha-, souvent employée avec le complément rétas- «sperme» pour dire 
«imprégner». La construction avec tasmaäad adhi se retrouve ailleurs: 


PS 5.25.4 ($S 4.19.4) 

yad ado deva asurarhs tvayagre nirakrnvata | 

tasmad adhi tvam osadhe apämargo ajayathah | | 

«When yonder (in the heaven), in the beginning, the gods removed the Asuras with you, 


from there, O plant, you were born as Apämärga» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002a, p.88). 





371 Noter que le génitif masculin prenyäh de la $$S montre l'influence de la déclinaison des thèmes 


masculins radicaux en -7-, comme ari- «étranger», au génitif singulier aryäh. 


429 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.28.3 


Même si aucun des termes signifiant «gloire» n’apparaît ici, la structure est 
la même: dans le premier hémistiche, un acte glorieux du passé est décrit 
avec l’imparfait, et dans le second, tasmaäad adhi indique que cet acte glorieux 
est l’origine de la réputation actuelle du sujet, dans ce cas de la réputation 
destructrice (apämaärga-) de l'herbe médicinale en question. 

Il est question de «l’amour » qui entre dans la personne qui le désire (locatif) 
dans un autre passage de la PS: 


PS 19.34.9 

yas ca *svadmä te añgesu yah premaä hrdaye ca te | 

tarh tvad à veéayamahe mayi bhrajati ‘didyat || 

«La douceur qui est dans tes membres et l’amour qui est dans ton cœur, de toi, nous le 


faisons entrer en moi. Il brillera, scintillant.» 


De même, le locatif kame «dans mon désir» de la strophe précédente indique 
que c’est dans ce désir que l’homme sera piégé. 

b. Dans la strophe précédente, un animal «noir» à été mentionné; dans 
la présente strophe nous avons le «brun Soma». En RV 10.94 cité sous 2d, le 
Soma est présenté comme le liquide produit lors du contact amoureux» des 
deux pierres de pressurage, qui réjouit et fait parler les animaux/pierres. 

c. Ici la femme se vante d’être parvenue à son but. Je considère $rutam 
comme un adjectif substantivé signifiant «acte glorieux», quasi synonyme de 
$rävas- gloire». On trouve une incise similaire dans le passage suivant (selon 
l'interprétation de J-B): 


RV 5.52.17cd 

yamünäyäm âdhi érutâm üd râdho gâävyam mrje nf râdho â$vyam mrje || 

«An der Yamuna bekomme ich als Ehrenanteil die berühmte Schenkung von Kühen, 
streiche ich die Schenkung von Rossen ein» (G), «At the Yamunä (River) a famous 


thing I swept up bounty in cattle; swept down bounty in horses» (J-B). 


C’est le poète $yävasva qui parle à la première personne, après avoir proclamé 
dans la première strophe sa «gloire» ($rdvas-): il se vante d’être bien connu 
chez les Aévin pour la qualité de ses louanges. ddhi ici se construit avec le 
locatif qui précède, pour indiquer la circonstance de l’acte glorieux. Dans la 
présente strophe, ddhi se construit avec l’ablatif mais toujours pour indiquer la 
circonstance. Il est vrai que le neutre substantivé $rutd- désigne couramment 
la parole védique entendue et mémorisée par l’étudiant: 


$S 1.1.3cd 

väcäs pâtir nf yachatu mâyy evästu mâyi érutäm || 

«let the lord of speech make fast in me; in myself, be what is heard» (de même $S 
7.61.1cd/PS 20.26.4). 
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Cet hémistiche est attesté dans la PS dans un autre contexte avec mama à la 
place du second mayi. Dans ce contexte, l'emploi de $rutd- pourrait s'approcher 
de celui que je propose dans ce cas: 


PS 19.26.2 

idar tad upa yuva idarñh tad upa hvaye yac chu$ruma tvat pari 

vacas patir ni yachatu mayy evastu mama $rutam || 

«Cela, je le joins à moi. Cela, je l'appelle à moi. Ce que nous avons entendu sur toi, que 
le maître de la parole le dépose en moi seul. Que ce soit entendu à mon sujet/que ce soit 


ma gloire. » 


3.28.4. seulement PS 


yarn pumämsarn kämayase (8x) 
yasmin va bhagam ichase | (8) 
hrechokam asminn à dadhmo (8x) 
yathä $usyäti tvam anu || (8) 
yathäsya hrdayarn $usyäd (8x) 
apichinneva $arngunt || (8) 


Le mâle que tu désires, 

ou chez qui tu cherches ton bonheur, 

en lui nous plaçons le tourment du cœur, 

de façon à ce qu’il se dessèche dans ta poursuite. 
De façon à ce que son cœur se dessèche, 
comme [la plante] Sarngunt à peine coupée. 
The male you desire, 

or with whom you hope to get lucky, 

in him we put heartsickness, 

so that he will dry himself out following you. 
So that his heart will dry itself out, 

like the Sarngunt [plant] when just a little cut. 


pumärnsar] Ek1 Ek2 Kul V/123, pumaärsa Ji3, pusärnsarn K  kämayase]| Ek1 Ek2 V/123, 
kärnmayase Ji3, {-}yase V/123, kämayete K yasmin va] Or, yasminn à K ichase] Ek2, 
icachasa Ji3, icchase Ek1 Kui V/123 [Va Mal, iéchate K Î| Ek2 V/123 K, || Ek1 Ji3 
asminn] Ek1 Ek2 Kul V/123 K, aévin Ji3 susyäti] Or, Sisyati K hrechokam] Ek1 Kul, 
hrtsokam Ek2 Ji3 V/123 [Ma Vä], hréchokam K tväam] Ek1 Ek2 Ji3 Kul K, täm V/123 
[|] Ek1 Ek2 V/123, | Ji3K  $usyäd] Or, éisyäd K api] ayi Or, api K chinneva] Ekl 
Ek2 Ji3 V/123, cchinneva Kul, écharnneva K $angun] Ek2 Ji3 Kul V/123 K, $argunih 
[Va], sagunr Ek1 ||] Ek1, || Ek2 Ji3 Ku1 V/123, om. K 


b. bhäga- «bonne part, bonne fortune, sort heureux», est associé quatre 
fois dans le RV au bonheur des femmes (RV 1.163.8, 2.17.7, 10.39.3, 10.11.6), 
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et est connoté sexuellement dans certains passages. WHITNEY avait déjà noté 
qu'il y avait une telle nuance dans le passage suivant: 


$S 2.30.5 

éyäm agan pâtikama jânikämo ’hâm âgamam | 

äé$vah känikradad yâthä bhâgenaähär sahägamam || 

«Hither hath this woman come, desiring à husband; desiring a wife have I come; like à 
loud-neighing horse, together with fortune have I come (That is, perhaps, ‘I have enjoyed 


her favors’).» 


Voir aussi PS 10.6.5cd aksesu strisu ma bhago bhago mavatu varcasa «Que 
Bhaga/la bonne fortune m'aide aux dés [et] chez les femmes, que Bhaga m'aide 
avec son éclat». Dans les passages suivants, il est notable que Soma soit lui 
aussi mentionné dans la même strophe: 


PS 6.6.4 

visanamñ vrsnyavantarh somaprstharn divi $ritam | 

indrany agra abharan madhugharñh bhagaya kam | | 

«In the beginning, Indrami procured Madhugha for sexual pleasure, the virile one, full 


of virility, with s6éma on its back, stretching to heaven» (éd. et trad. GRIFFITHS 2009, 
p.81). 


GRIFFITHS traduit bhdgaya «for sexual pleasure» et cite FISER (1966, p.50, n. 
45). 

ef. Ces pada correspondent aux pada 5ab dans l'édition de BHATTACHARYA. 
Voir plus haut l’explication dans l’introduction à cet hymne. 

La leçon ayi dans Or est peut-être explicable par le fait que les signes pour 
-p- et -y- ont la même forme de base; -y- se différencie de -p- par un trait 
diagonal partant de la gauche. 

Le mot $amguni- n’est pas attesté ailleurs, et il en va de même de la 
forme attendue au masculin $amguna-. On peut rapprocher par sa phonétique le 
nom de plante valguna- attesté en PS 19.32.17, également hapax. Le deuxième 
membre gund- pourrait signifier «filament» dans le sens botanique ici, comme 
dans cette strophe de la $S: 


$S 10.8.43 

pundârikam nâvadväram tribhfr gunébhir âvrtam | 

tâsmin yâd yaksäm atmanvât tâd vâi brahmavido viduh || 

«The lotus-flower of nine doors, covered with three strands—what soulful prodigy is 


within it, that the brâhman-knowers know. » 


Peut-être que $amgunt soit le nom d’une plante «aux filaments bénéfiques», 
ayant la particularité de se dessécher et de se fâner très rapidement une fois 
déchirée, fût-ce légèrement (voir la strophe suivante). 
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3.28.5. acd: seulement PS. b: $S 7.38.1b/PS 20.31.7b 


caksur ‘akäé;yarn bhimam (8x) 
märnpaéyam ‘abhirorudam | (8) 
priyarkaranam uttamar (8) 
madhughena tad äbhrtam || (8) 


[C’est] un œil qu’il faut regarder, effrayant, 

qui dit «Regarde-moi», qui provoque les larmes, 
le meilleur charme d’amour : 

ceci est procuré avec le Madhugha. 


An eye that must be looked at, terrifying, 
saying «Look-at-me», making you cry, 
the best love-charm: 

this is procured with Madhugha. 


caksur] Or, ca | ksur K  äkäéyarñ] äkäsyam (Bh.) Ek1 Ek2 Ji3 Kul, äkrsarn V/123, äkäéarn 
K bhimarn] Ek1 Ji3 Kul V/123, bhima Ek2 K Tabhirorudam (Bh.)] abhirorudan 


Ek1 Ek2 Ji3 V/123, roruhan Kul, norujan K |] || Or, om K priyarnkaranaml] 
Or, priyarnkaram K madhughena] Ek1 Ek2 Kul V/123, adhughena Ji3, madhüghena K 
äbhrtam] Or, äbbrta K ||] Ek2, | Ek1 Ji3 Ku1 V/123, om. K 


a. Le premier hémistiche est constitué uniquement d’épithètes, ou de noms 
en apposition, au terme neutre priyamkarana- «charme d'amour» au pada €, ce 
qui explique l’usage de l’instrumental madhugena au dernier pada. C’est grâce 
à la plante Madhugha qu’un charme d’amour efficace est obtenu, ou bien grâce 
à une substance qui fonde le rite accompli dans ce but. Dans l’autre charme 
d’amour contenant ce pada, il n’est pas non plus possible d'établir si l’une des 
épithètes du bhesajd- est un nom propre: 


$S 7.38.1/PS 20.31.7 

idâm khanami bhesajärn marpasyäm abhirorudäm | 

parayaté nivârtanam ayatäh pratinändanam || 

«I dig this remedy, me-regarding, greatly wailing, the returner of one going away, greeter 


of one coming. » 


La dernière strophe confirme cette interprétation. Il est en réalité tout le temps 
question du célèbre Madhugha (voir sous pada d), qui est si efficace qu’on 
l’appelle «charme d’amour ». 

a. K est le seul manuscrit à préserver la sifflante palatale dans le mot que 
j'ai corrigé en ‘akasyam, mais la confusion de sifflantes est banale. Si on retenait 
la siffante dentale d'Or, le terme dériverait alors de la racine kas- «tousser», 
ce qui n’a évidemment pas de sens ici. akasya- n’est attesté ni dans le RV, ni 
dans la $S, mais l’est une autre fois, là encore pour qualifier une plante, dans 
la PS: 
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PS 9.11.14cd 

asyah prthivya devyas caksur aka$yam asi visadüsanam || 

«Du bist das Auge dieser Gôttin Erde, das aus dem Luftraum stammt [und] das Gift 
vernichtet» (éd. et trad. KIM 2014, p.303). 


Voir les remarques de KIM à propos du terme akasya-, avec référence à 
GRIFFITHS 2009, p.92: ce dernier a noté que l’épithète suit le mot caksus- 
«œil» dans la strophe étudiée ici. Il ne s’agit peut-être pas du terme akasya- 
«aérien», en tant que dérivé de aka$a- «air, espace», dérivé de la racine kas- 
«être visible, apparaître» (voir EWAia s.v.). Je traduis la présente occurrence 
de aka$ya- comme un dérivé du causatif a-kaéaya- «regarder, voir» attesté 
dans l’AV. Les herbes employées dans les rites atharvaniques, figurées comme 
des yeux au regard pénétrant (voir plus haut PS 3.22), attirent aussi les 
regards de l’amant désiré, dans le contexte des charmes d’amour. Cette idée 
est corroborée par l’épithète mampasya- «‘regarde-moï’!» (sur cette épithète, 
voir KULIKOV 2012, p.580, avec référence à ALSDORF 1961, p.110), qui 
apparaît au dernier pada. Il est possible que aka$ya- soit issu d’une formation 
délocutive analogue à celle de mampasya-. Ce serait alors une forme syncopée 
de l'impératif à kasaya «regarde!», avec l’objet mam «moi» sous-entendu. 

Sur abhiroruda- «qui provoque les larmes», voir AiGr IT,2 $25ao (p. 83) et 
SCHAEFER 1994, p.47. Or maintient un -n- finale, ce qui en fait un participe 
au nominatif masculin, mais le sujet est neutre, donc cela n’est pas possible. K 
présente un anusvara. Le paäda parallèle dans la PS, ainsi que dans la $$, lit un 
-m- final. Plus loin, un autre charme d'amour mentionnera le fait de provoquer 
les larmes chez l’homme désiré: PS 3.37.9d atho tva rodayan bahu «et ensuite 
ils te feront beaucoup pleurer». 

c. Le mot priyamkarana- «ce qui rend aimable» n’est pas attesté ailleurs. 


3.28.6. seulement PS 


tva häsi varcas;yo (8x) 
atho häsi sumangalah | (8) 
atho sarväsäm virudhäm (8) 
privarnkaranam ucyase || 6 || 28 || (8) 


Toi vraiment, tu es splendide! 

et aussi, tu es vraiment de très bon augure. 
Et aussi, parmi toutes les plantes, 

tu es appelé «charme d'amour». 

You really are splendid! 

And also, you really are very lucky. 

And also, among all plants, 

you are called a love-charm. 


häsi] Or, bhäsi K atho] K, tho Ek1 Ji3 Kul [Ja Mal, ‘tho Ek2, {-}tho V/123 häsi] 
Or, häsya K sumañgalah] Or, sämañgalah K Îl Ek1 Ji3 Kul V/123, || Ek2, om. K 
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priyarnkaranam] Ek1 Ek2 Ku1 V/123, praryarkaranam Ji3, priyañnkaranam K ucyase| Or, 
usyase K_ ||6 |} 28 ||] || r 6 || 28 || Ek1 Ek2, || 28 || r 6 || Ji3 V/123, [[°r 6 || 28 || Ku1, 
|K 














ab. Les épithètes au nominatif masculin de ces deux pada se réfèrent 
clairement au Madhugha de la strophe précédente, madhugha- étant un nom 
masculin. La division des strophes telle qu’elle apparaît dans l’édition de 
BHATTACHARYA laisse penser que le neutre priyamkarana- est le nom d’une 
autre plante distincte du Madhugha. Toutefois, un tel changement de sujet 
dans le dernier hémistiche serait brusque. 


3.29. POUR DOMINER L’AMANT, AVEC UNE HERBE 


On rencontre des parallèles pour cet hymne en $$S 7.38, sauf pour les strophes 
3 et 4 qui sont attestées uniquement dans la PS. C’est dans ce même hymne de 
la $S que se présente le seul parallèle de l'hymne précédent (un seul pada, PS 
3.28.5b—$S 7.38.1b marpasyäm abhirorudém). Kau$S 36.12 emploie $S 7.38 
dans un rite pour gagner l’amour de quelqu'un, homme ou femme. Tout en 
récitant cet hymne parmi d’autres, on met les fleurs blanches de la plante en 
question sur sa tête et on entre ainsi dans le village: 


KausS 36.12 

bhagena ma ($S 6.129) nyastikä ($S 6.139) idarh khanämi ($S 7.38) iti sauvarcalam 
osadhivac chuklaprasünarñ $irasy upacrtya gramarñ pravisati | 

«12. a. Den Liedern VI. 129; 139 und VII. 38 kommen (die folgenden Handlungen) zu. 
(Mit einem von den hier citierten Liedern behandelt er oder sie) eine Sauvarcala-Pflanze 
in der Weise des Krautes (d. h. er oder sie behandelt die Pflanze nach dem in Sütra 
33. 7-11 und 13 mitgetheïilten Ritual: gräbt die Wurzel aus und legt diese aufs Haupt 
der Frau oder des Mannes). 12. b. Die weisse Blüthe der Sauvarcala-Pflanze(, die er mit 
einem der citierten Lieder eingesegnet hat,) legt er sich aufs Haupt; dann tritt er ins Dorf 
ein» (trad. CALAND 1900, p.120-121). 


Le contenu du présent hymne met au premier plan une femme qui cherche à 
contrôler jusqu'aux pensées de l’homme qu’elle aime. La rhétorique de l’hymne 
rappelle celle des hymnes pour que le roi obtienne l’autorité sur son peuple et 
pour que le maître l’obtienne sur son étudiant. La locutrice ironise même sur 
ce paradoxe: l’homme peut parler dans les réunions entre hommes, alors que 
partout ailleurs il doit lui laisser la parole. L’évocation répétée de l’homme qui 
va et vient, dont les mouvements sont à contrôler et qui ne doit pas mentionner 
d’autres femmes, montre que la jalousie et la méfiance motivent largement cet 
hymne. L’herbe joue un rôle dans les deux premières strophes avant de laisser 
place au discours sur le contrôle, pour ne revenir que dans la dernière strophe, 
où l’emploi du verbe badh- «attacher» montre une connexion avec le rite du 
Kauss. 

Le nom de la plante dans le KausS est «Sauvarcala», aux fleurs blanches; 
Därila dit qu’elle est pareille à «Trisarndhyä». BLOOMFIELD (1897, p.399) 
l’identifiée à «Calotropis gigantea», qui a des fleurs soit blanches soit violettes. 

Résumé (1) Louange de l'herbe pareille aux dieux. (2) Action de 
déterrer l’herbe: son étendue sur et sous la terre explique son pouvoir sur les 
mouvements des gens. (3) La locutrice s'empare de la volonté de l’homme en 
question, pour contrôler ses mouvements ainsi que ses émotions. (4) L'homme 
sera totalement, jusque dans ses pensées, sous le pouvoir de la femme; ils 
seront ensemble selon son projet. (5) C’est la femme qui lui donne ou non le 
droit à la parole; il a interdiction de mentionner d’autres femmes. (6) L’herbe 
fera en sorte que l’homme retourne à la femme, où qu’il se trouve. 
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Métrique anustubh. La première strophe montre moins de rigidité dans le 
nombre de syllabes, peut-être à cause de son caractère de litanie. 

V/153 manque le folio qui contient la plus grande partie de cet hymne; 
seulement 6cd est attesté. 


3.29.1. $S 7.38.3 


pratici somam as;y osadhe (104) 
pratic,y uta sür;yam | (8) 
pratict vigvaän devärns (7?) 
tathä tväachä vadämasi || (8) 


Tu es égale à Soma, ô herbe, 

et aussi égale au Soleil, 

égale à tous les dieux. 

C’est pourquoi nous nous adressons à toi. 
You are equal to Soma, O herb, 

and equal also to the Sun, 

equal to all the gods. 

Therefore we address you. 


pratia] Ek1 Ek2 Kul V/123 K, pratic Ji3 somam asi osadhe] K, somasyosadhe Or 


uta] Or, anu K [| Or, om. K devärs] Ek1 Ek2 Kul V/123 K, devas Ji3 tvachäl] 
Ek1 Ek2 Ji3 Kul [Ja Val, tvächra V/123, tväécha K ||] Or, | K 
$S 7.38.3 


pratici sémam asi praticr ut sûryam | 
praticr viévaän devän tâm tvächävadaämasi | | 
«Correspondent to Soma art thou, correspondent also to the sun, correspondent to all the gods: 


as such we address thee. » 


a. La version de la $S n’inclut pas le vocatif osadhe. Sans ce mot, on ne 
saurait pas à qui on s’adresse dans cette première strophe. Dans l’hymne de la 
$$, cette strophe est la troisième, et la première (qui correspond à la deuxième 
strophe ici) a déjà mentionné l’herbe. Dans les deux cas, le mêtre n’est pas 
satisfaisant, et on a l'impression que le choix de comparants a outrepassé le 
mèêtre. 

WHITNEY glose pratyäñc- par «‘Correspondent,’ perhaps ‘a match for, as 
effective as’». Voir $S 7.46.3a/20.11.13a éndram dsi pratict «tu es égale à 
Indra», phrase adressée à l’épouse de Visnu pour qu’elle intervienne auprès 
de son époux en faveur du locuteur. 

d. Pour l'emploi de tdthä sans corrélation avec yätha: 


$S 19.64.2 
idhména tva jatavedah samidhä vardhayamasi | 


tâthä tvâm asmän vardhaya prajäyä ca dhânena ca || 
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«With firing, O Jatavedas, with fuel do we increase thee; so do thou increase us, both 


with progeny and with riches.» 


Il s’agit également d’une prière où l’on décrit les circonstances qui font que la 
divinité pourra répondre à notre demande. tétha est causal dans cet emploi. 
L’occurrence de la présente strophe dans la $S à täm au lieu de tétha, ce qui 
altère le mètre parce qu’il y a une syllabe de moins. 


3.29.2. $S 7.38.1 


imärn khanäm;y osadhim (8) 
nitatnim ‘anutantanäm | (8) 
äyatah pratinandantn (8) 
paräyato nivartantm || (8) 


Je déterre cette herbe, 

qui s'étend profondément dans [la terre], qui s’étend le long de [la terrel, 
qui souhaite la bienvenue à celui qui arrive, 

qui fait ramène en arrière celui qui part. 

I dig up this herb, 

extending deep down [into the ground], extending far along [the ground], 
the greeter of one arriving, 

the returner of one departing. 


khanämy] Ek2 Ji3 V/123, khanärmy Ek1 Kul, khanäsy K osadhi] Ek1 Ek2 V/123 K, 
osadhnn Ji3 Kul nitatnnm] Ek1 Ji3 Kul, nitanim Ek2 V/123, [nitatni Mal, vitantrim K 
lanutantanäm] anutantamäm (Bh.) Kul, anutintamarh Ekl, anuntantanam Ek2, anutarnt(> 
ant)amaä Ji3, anutantramam V/123, [anutarntamarh Ja, > anutarntanam Vä], anutarntunär K 
Îl Or, om. K pratinandannh] Ek1 Ek2 Ku1 V/123, prapratinandann Ji3, patirardhant 
K nivartanim] Ek1 Ek2 Ji3 V/123, niva{tti}rttannh Kul, nivartanam K [I Or, | K 


$S 7.38.1 

idäm khanami bhesajärn marpasyäm abhirorudäm | 

parayaté nivârtanam ayatäh pratin4ndanam || 

«I dig this remedy, me-regarding, greatly wailing, the returner of one going away, greeter of one 


coming.» 


b. Ce pada contient deux formes faites l’une et l’autre à partir d’un thème 
redoublé de la même racine, ce qui produit un effet rhétorique: 

Le mot nitatnt (souvent nitatni-) n'est attesté qu’une fois dans la $$, 
en 6.136.1, contre six fois dans la PS (1.67.1c—$S 6.136.1d, 3.29.2b, 7.5.6c, 
7.5.7b, 20.38.4b, 20.38.5a). Il n’est pas attesté dans le RV. Il appartient aux 
adjectifs en -5- du type cakri- qui sont traditionnellement interprétés comme 
des noms d’agent formés sur le thème du parfait et ayant un sens intensif: voir 
AiGr IL,2 8186a (nitatnt dans les notes p.293) et $247b (dans les notes p.384, 
«tief einsenkend»). Or en réalité, ce type n’est associé que secondairement au 


3.29.2 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 438 


parfait. Il dérive à l’origine du thème de présent simple redoublé et il n’a donc 
pas de sens intensif (voir GRESTENBERGER 2013). Voir aussi la discussion sur 
l'emploi de nitatni dans GRIFFITHS 2009 (p.298-299), ainsi qua sa traduction 
de la présente strophe. Le terme pourrait être le nom d’une plante dans certains 
contextes plus tardifs, mais il était au moins à l’origine une épithète désignant 
soit le caractère épiphyte de l'arbre KA$vattha» (rencontré plus haut en PS 
3.3.3) soit l’enracinement profond de toute plante puissante, comme ici. Comme 
ces adjectifs se construisent avec un objet à l’accusatif (GRESTENBERGER 2013, 
p.270), il serait normal de sous-entendre ici un complément comme prthivim «la 
terre» ici, comme le fait GRIFFITHS, ce qui est vraisemblable dans le contexte 
du déterrement de plantes. Mais PS 20.38.4b construit cet adjectif avec ddhi 
+ locatif: nitatnir bhumyam adhi «qui s'étend profondément dans la terre». 
Dans la strophe $S 6.136.1, le même complément (avec un autre nom de la 
terre) précède nitatnt: 


$S 6.136.1 

devi devyâm âdhi jätä prthivyäm asy osadhe | 

târn tva nitatni kééebhyo dfnhanäya khanämasi || 

«Thou art born divine on the divine one, [namely] the earth, O herb; thee here, O 


down-stretcher, we dig in order to fix the hair.» 


Le mot ‘anutantanäm est corrigé selon le raisonnement de Werner KNOBL 
cité par GRIFFITHS (2009, p.299). L’adjectif anutantana-, non attesté ailleurs, 
doit être le déverbatif en -a- du thème redoublé de l’intensif (AiGr. II,2 825 
p-83-4), tout comme abhiroruda- attesté en $S 7.38.1 et en PS 3.28.5d. Le 
féminin de ces adjectifs se forme effectivement en -&-, et non pas en -?-: voir 
RV 1.140.3a vevija et RV 10.136.7b ku-nannamaä-. anutantana- repose donc sur 
le thème de l’intensif tantan- de tan- «s'étendre». De même que dans le cas de 
nitatnt, on peut sous-entendre un complément avec un nom de la terre. Voir 
RV 8.48.13b: dnu dyävaprthivi à tatantha «tu t’étends le long du ciel et de la 
terre». Le sujet est Soma, une plante ainsi qu’un dieu, d’où son étendue dans 
le ciel ainsi que sur terre, décrite avec la racine et le préverbe en question. 

Il serait possible, si on lit anutantamam, d’y voir le superlatif du nom racine 
en composition avec le préverbe dnu, donc anutantama- «qui s'étend le mieux 
au long de [la terre] », suivant le modèle de vrtrahäntama- «le tueur suprême 
de Vrtra»y (SCARLATA 1999, p.691). Mais il n'existe pas d’autre composé, ni 
dans le RV ni dans la $S, à second membre tén-, et de toute façon le sens est 
moins satisfaisant. 

cd. Les participes qui complètent pratindndani- et nivértani- sont au 
génitif singulier, et pas à l’accusatif pluriel, car les noms en -ana- gouvernent 
en général le génitif (voir KiM 2010, par exemple, p.296 nivésana- «qui fait 
rentrer» + génitif). 
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3.29.3. seulement PS 


amusyäham paräyata (8) 
äyato mano agrabham | (8) 
agrabhar hast;yarn mano (8) 
atho hrday;yarn manah || (8) 


Moi, j'ai saisi l'esprit de X, 

qu’il parte ou qu'il arrive. 

J’ai saisi l’esprit dans sa main, 

et aussi l'esprit dans son coeur. 

I have seized the mind of X departing, 
[also of him] arriving. 

I have seized the mind in his hand, 

as well as the mind in his heart. 


paräyata] Ek1 Ek2 Kul K, paräyatah Ji3 V/123 |] Or, om. K hastyarh] Or, hastirn K 
atho] Ji3 K, ’tho (Bh.) Ek1 Kul V/123, tho Ek2 [Ja]  hrdayyam] Ek1 Ek2 Kul, hrdasyarh 
Ji3, hrdyayarn V/123, hrdayarn K |] Or, om. K 


b. Comparer le discours de l’autorité politique dans l’exemple suivant: 


$S 3.8.6 (PS 19.10.14) 

ahärh grbhnami mânasä mânarmsi mâma cittäm ânu cittébhir éta | 

mâma vâsesu hfdayani vah krnomi mâma yatäm ânuvartmana éta || 

«I seize [your] minds with [my] mind; come ye after my intent with [your] intents; I put 


your hearts in my control; come with [your] tracks following my motion. » 


cd. L'idée semble être que l’homme sera sous contrôle physique et 
émotionnel. L'esprit dans la main ou dans le cœur équivaut aux intentions qui 
sont localisées à ces endroits. Il y a un effet rhétorique créé par le parallélisme 
des deux adjectifs, dérivés génitivaux à valeur d'appartenance, formellement 
et phonétiquement comparables. Le mot hdstya- n’est pas attesté dans la $$, 
mais il l’est une autre fois en PS 7.3.7ab: ava renum ava rajo nenije hastyam 
malam «Down the dust, down the dirt, I wash and wash, [down] the filth of the 
hands» (éd. et trad. GRIFFITHS 2009, p.282). L’unique occurrence de héstya-, 
en RV 2.149, est interprétée comme un adjectif par G «in eurer Hand» 
et comme un abstrait neutre par J-B «handiwork». Par contre, hrdayyà- 
est toujours clairement un adjectif dans le RV et AV: voir RV 10.151.4 
hrdayyàyäkütya «mit herzlichem Vorsatz» (G), «with a purpose that comes 
from the heart» (J-B); $S 6.18.1 hrdayyàlm £6kam «tourment du coeur». 
Pour l’idée de «l'esprit» qui réside dans diverses parties du corps, comparer le 
passage d’un charme d’amour suivant: 


PS 2.90.1 


a te manas caksusyam à te hrdayyarñh dade | 
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pados te padyam à dade yathaà tisthasi me vase || 
«Ich nehme mir das Sinnen deines Blickes, das deines Herzens; ich nehme mir (das Sinnen) 


deiner Füsse, damit du in meiner Gewalt stehst» (éd. et trad. ZEHNDER 1999, p.194). 


ZEHNDER note que dans le troisième pada, l’idée «de tes deux pieds» est 
doublement exprimée, une fois par l'emploi du génitif duel padokh et une autre 
fois par celui de l’adjectif padya-. 

Selon KLEIN (1985, p.91), dtho sert de coordination étroite pour des phrases 
parallèles, ce qui est bien le cas ici entre les pada c et d. De plus, dtho est souvent 
employé de manière itérative avec des formes verbales identiques; il est donc 
raisonnable de suppléer ici un deuxième agrabham. 


3.29.4. PS 2.77.1 


mayi te mana ähitarn (8) 
mayi cittarn mayi vratam | (8) 
mamed api kratäv aso (8) 
mama citte sacävahai || (8) 


Ton esprit [est] fixé sur moi, 

ton intention sur moi, ta loi sur moi. 

Tu seras en mon pouvoir exclusivement, 
nous deux serons ensemble selon ma volonté. 


Vour mind |is] fixed on me, 

your intent on me, your rule on me. 

You will be under my power alone, 

we two will come together according to my intent. 


mana ähitarn] Or, manähitarn K mayi] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 K, sayi Kul [| Or, om. K 
mamed] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 K, mamevr Kul api] Ek1 Ek2 Ji3 V/123, apri Kul, apa K 
mama] Or, mama K citte] Or, sasced K sacävahai] Ek1 Ji3 Ku1 V/123, saca{-}vahai 
Ek2, asidapi K ||] Or, | K 


PS 2.77.1 

aharñ bibharmi te mano ahaï cittam aharm vratam | 

mamed api kratav aso mama citte sacavahai || 

«Ich trage deinen Sinn bei mir, ich dein Verlangen, ich deinen Willen; in meiner Gewalt wirst 
du sein, wir werden beide in meinem Verlangen zusammenkommen» (éd. et trad. ZEHNDER 1999, 
p.170). 


b. L'emploi du mot vratd- dans ce contexte rappelle des passages similaires 
qui portent sur l’autorité du maître sur l’étudiant védique: 


RVKh 3.15 
mâma vraté hfdayan te dadhämi mâma cittâm ânu cittâm te astu | 


mâma vacäm ekavratä jusasva brhâspatis tva nf yunaktu mâhyam || 


441 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.29.5 


«I place your heart under my rule. Let your thought follow my thought. Take delight in 
my word as one who has a single rule. Let Brhaspati join you to me» (trad. LUBIN 2001, 
p.567). 


LUBIN (2001, p.567-568) note: «Vrata here is the authority wielded by the 
teacher (or husband) over the thoughts of the student (or wife)». 

c. La séquence «mamed + autre particule + locatif» rappelle PS 3.28.2 
mamed ahainam kame «dans mon désir exclusivement». 

Voir aussi $S 3.25.5cd/$S 6.9.2cd: ydtha méma krätau dso méma cittém 
upäyasi «that thou mayest be in my power, mayest come unto my intent». 
Le pada yatha mama kratav aso est aussi attesté en PS 1.98.3c et PS 2.90.3c. 
Toutes ces occurrences relèvent du même contexte de domination amoureuse, 
toujours à côté de phrases insistant sur l’appartenance totale de l’objet aimé à 
celui qui parle: PS 2.90.3d mamasas ced asid api «Et tu seras à moi seule, en 
réalité tu [l’Jes [déjà]» ; PS 1.98.3d et 2.77.1d correspondent au pada d. 

d. Le locatif citte n’est pas attesté dans la $S: il l’est par contre 5x 
dans la PS, trois fois dans la même formule de charme d'amour mama citte 
sacävahai (1.98.3d, 2.77.1d, et ici). Dans un autre contexte mais avec le même 
sens, PS 2.89.5a tava citte tava vrate «selon ton intention, dans ta volonté» 
(en s'adressant à une amulette qui exercera sa «volonté» sur l’ennemi). En 
revanche, en PS 15.12.11b, le sens le plus commun du locatif semble voulu: sa 
dhanvadhir dhanucitte jajana «Le carquois est né dans la pensée de l’arc». 


3.29.5. $S 7.38.4. d: PS 19.37.64, 19.54.1d; $S 7.37.1c 


ahar vadäni ma t,varm (8) 
sabhäyäm gha t,vam vada | (8) 
mamed asas tvarn kevalo (8x) 
nänyäsamn kirtayäs cana || (8) 


Je parlerai, pas toi! 

C’est dans l’assemblée que tu peux parler, toi. 
À moi seule tu appartiendras tout entier, 

tu ne feras même pas mention d’autres femmes. 
I will speak, not you! 

In the assembly, of course, there you can speak. 
To me alone will you belong wholly, 

you will not even mention any other women. 


vadäni] Ek2 Ji3 Kul V/123 K, vadä{mi}Ek1 mal] Or,mahaK  sabhäyam] Ek1 Ji3 Kul 
K, sabhräyärh Ek2, sabhäyarh V/123 gha] Or, ha K [| Or, om. K asas tva] Ek1 
Kul, a$a tvarn Ek2, aéas tva Ji3 V/123 [Ma|, a | éastirn K nänyäsan] Or, näbhyäsar K 
cana] Or, cma K [|] Or, om. K 


$S 7.38.4 


ahärh vadämi nét tvârn sabhâyäm âha tvârn vâda 
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mâméd âsas tvârn kévalo nânyâsam krrtäyaé canâ || 
«I am speaking; not thou; in the assembly verily do thou speak; mayest thou be mine wholly ; 


mayest thou not make mention of other women. » 


ab. Le terme sabhä- désigne une instance de réunion réservée exclusivement 
aux hommes, que ce soit l’assemblée du village, du clan, ou du roi, ou bien 
simplement un moment où un maître de maison reçoit d’autres hommes chez 
lui (voir RAU 1957, p.75-77). 


3.29.6. $S 7.38.5 


yadi väsi ‘tiro ’janarn (8) 
yadi vä nad;yas tirah | (8) 
iyarn tva mahyam osadhir (8) 
‘“baddhve;va n;y änayat ||} 6 || 29 || (8) 


Si tu es au-delà du désert, 

ou si [tu es] au-delà des fleuves, 

cette herbe, comme si elle [t’Javait enchaîné, 
te reconduira à moi. 


If you are beyond the desert, 

or if beyond the rivers, 

this herb, as if it had tied [you] up, 
will lead you back to me. 


väsi] Or, väsyaK  ‘tiro ’janarh] tirodanar Or [tarodanarh Ja], dirocanarh K, (Bh. ‘tirojanarh) 
Î]| Ek1 Ek2 Ji3 V/123 K, || Kul iya] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, iya Ji3, ya 
K mahyam] Or, mabrm K osadhir] V/123 V/153 K, osadhi Ek1, osadhir Ek2 [Ja], 
osadher Ji3, osadhi{}r Kul ‘baddhveva (Bh.)] vadhven{y}evarn Ek1, viddhvenevarh Ek2, 
viddhenevarh Ji3, vadhvenevarñh Kul, vidhvenevarn V/123, vadhveneva V/153, [vaddhenevarh 
Va], vadhveva K ny à nayät] Or, ny à nayah K || 6 || 29 |] r 6 || 29 || Ek1 Ek2 Kul 
V/153, || 29 || || r 6 || 9i3, || 29 || r 6 || V/123,742K 








$S 7.38.5 
yädi vâsi tirojanäm yâdi va nadyàs tiräh | 
iyärh ha mâhyarn tvâm 6sadhir baddhvéva nyânayat || 


«If thou art either beyond people, or if beyond streams, may this herb, having as it were bound 





[thee], conduct thee in hither to me.» 


a. ZEHNDER (1999, p.176) a également corrigé en ‘tiro ‘’janam dans la 
strophe parallèle PS 2.79.5. Or lit partout tirodanam; comme ZEHNDER l’a 
constaté, il s’agit d’une lectio facilior où les manuscrits ont lu édanam «plat 
de riz», souvent évoqué dans l’AV. Curieusement, la leçon de K ici et en PS 
2.79.5, dirocanam, ressemble à la lecture de Säyana tirocanam à $S 7.38.5a. 
Säyana l’analyse en tirah + ’canam, le dernier membre étant acana- (de la 
racine añc- «se courber, se tourner vers une direction particulière»), qu’il glose 
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par gamana- «le fait d’aller». Le premier membre serait une abréviation de 
tirobhüta- «disparu». Il explique que cela désigne un lieu où les mouvements 
de l’homme sont hors de portée de vue de la femme. C’est possible, mais la 
solution retenue, suivant le texte transmis par la $S, est la plus économique, et 
a l'avantage de préserver le parallélisme poétique de «tirdh + À, B + tirdh». La 
confusion de -c- et -j- est connue; souvent les deux variantes peuvent s’attacher 
à des racines connues et avoir donc toutes deux un sens, ce qui rend le choix 
de l'original difficile. Voir Ved. Var. Il, p.31-33, dont un exemple du Yajurveda 
($ 54) où jana- «gens» se permute avec canas- «joie», les deux ayant un sens 
dans le contexte. La présence du -d- à la place du -j- en Or est plus difficile à 
expliquer ; BHATTACHARYA (1997, p.xlviii) discute de la permutation de -c-/-t- 
et 7-/-d- dans K, mais en fait les exemples qu’il donne portent seulement sur le 
premier groupe, et il affirme que cette même permutation est plus rare en Or. 
Le développement phonétique serait de toute façon le suivant: -7- > -dz- > -d-. 
Voir encore Ved. Var. IL, p.85, 8159: $S tundana en face de MS tuñjana. 

d. PS 2.79.5d témoigne de presque la même erreur dans Or: la correction 
lañkeneva «comme avec un croc» en face de Or añkenevam (voir ZEHNDER 
1999, p.176). La séquence récurrente -ene- dans les variantes de Or pour 
la séquence baddhveva doit résulter de l'influence de ce même anñkeneva. 
L’anusvara qui est de trop dans les deux cas résulte de la mauvaise application 
de la règle de sandhi où -n final est doublé devant voyelle, car dans ce 
cas Or note souvent -mn- au lieu de -nn-, par exemple en PS 18.4.1d: 
krarn iha est écrit dans les manuscrits au lieu de krann iha; voir aussi PS 
17.47.6d: ya kravyadamnirahita au lieu de yah kravyad anirahita et 7d: kravyac 
cedamnirahita au lieu de kravyac ced anirahita. Voir aussi les douze exemples 
de -n- > -r- recensés par LUBOTSKY (2002a, p.9). 

Voir aussi la note de LANMAN dans W-L p.413 sur la pratique qui consiste 
à nouer une corde de jute au bras du mari qui doit partir en voyage; on pense 
aussi à la fête hindoue contemporaine de Raksha Bandhan. 


3.30. POUR REJETER LE MAUVAIS SOMMEIL SUR L’ENNEMI 


Cet hymne, présent dans la $S (19.57), n’est pas employé dans le Kau$S. Säyana 
indique que cet hymne (ou au moins sa première strophe) doit être récité pour 
délivrer un roi de ses cauchemars. Mais le terme dont il est question dans cet 
hymne, dusvdpnya-°7? «mauvais sommeil/rêve», terme dérivé fait sur sudpna- 
«sommeil, rêve» (voir PINAULT 2008, p.246), dénote un concept complexe 
qui va bien au-delà de celui du simple cauchemar. Dans son article sur les 
incantations contre les cauchemars dans le Sämavidhänabrahmana, HOUBEN 
mentionne la thèse non publiée de R. STUHRMANN (1982) sur le sommeil et le 
rêve dans la littérature indienne ancienne: STUHRMANN considère que le terme 
dusvdpnya- ne désigne pas le cauchemar mais les conséquences de celui-ci. Je 
n'ai malheureusement pas pu consulter cette thèse; je cite HOUBEN: 


«Central for Stuhrmann’s understanding of dreams in the Vedas is dusvépnya which for 
him is not the bad dream itself but the effect a bad dream is about to produce. This 
effect, according to Stuhrmann, is regarded as something concrete and tangible, it is a 
magical substance which the Vedic people tried to get rid of through magical formulas 
and rituals > (HOUBEN 2008, p.39). 


En outre, le terme est souvent employé comme s’il s'agissait d’un synonyme 
pour la «faute» ou la «culpabilité» dont on souhaite se disculper. Dans 
les hymnes de l’AV, il est souvent attesté à côté des termes qui dénotent 
ces concepts: dgha- «mal» en $S 12.5.32a; duritd- «difficulté, mal», en 
$S 6.121.1c, 7.83.4c, 9.2.3a; méla- «tache», c’est-à-dire la culpabilité, en 
PS 16.130.2d/$S 10.5.24d; papd- «la faute, le mal» en PS 19.50.5b et $S 
7.100.1a; sarvam durbhüutam «tout ce qui est mauvais» en PS 3.30.7c; $amala- 
«souillure» en $S 13.1.58c; voir aussi la liste en $S 4.9.6ab asanmanträd 
dusvépnyad duskrtäc chämalad ut& «[protège-nous| de la fausse formule du 
mauvais sommeil, du méfait, de la souillure». La «fausse formule»%7% pourrait 
désigner soit l’incantation hostile d’un ennemi, soit une faute rituelle du fait du 
locuteur. Comme avec les autres mots de cette liste, il est difficile de distinguer 
entre le mal qu’on à commis et le mal qu’on subit; ce mal peut être mérité ou 
non, contracté par contact avec le fauteur, ou bien envoyé par les dieux par 
caprice. Sur ces aspects ambigus du mal en védique, voir BODEWITZ 2006a et 
2006b, qui analyse divers noms qui le désignent, dont dgha-, ägas et énas. 
Dans certains passages, dusvdpnya- désigne le cauchemar, parmi une 
liste d'êtres effrayants: PS 5.23.7a/PS 20.16.5a dusvapnyam durjtvitam rakso 





372 Sur l'orthographe de ce mot, qui correspond à celle d’usage pour le RV, voir SELVA 2019, 
p. 28-33. 

373 Littéralement, «formule inexistante», car le premier membre est d-sant-, participe présent 
du verbe as- «être» avec un préfixe de négation: le champ sémantique des dérivés de cette racine 
inclut non seulement l’existence, mais aussi la réalité, la vérité et le bien. Les formes avec négation 


désignent l’irréalité, la fausseté et le mal. Voir la discussion de ce glissement sémantique sous IL.2. 
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*abhvam arayyah «Bad dreaming, bad living, demon, monster, hags» (éd. 
et trad. LUBOTSKY 2002, p.83); $S 4.17.5a déusvapnyam déurjwityam rdkso 
abhväm arayyàh «Evil-dreaming, evil-living, demon, monster, hags»: en PS 
7.7.9, le cauchemar est brûlé en même temps que les sorcières (qui l’envoyaient 
peut-être à leurs victimes ?). L’arrière-plan du mauvais sommeil, à savoir celui 
de la faute et de ses conséquences®74, est souligné par la manière dont on s’en 
débarrasse dans les hymnes. Le mauvais sommeil, comme plus généralement le 
sommeil sans qualificatif (auquel est adressé l’hymne PS 3.8), émerge comme 
un dieu terrible, punisseur, qu’il faut détourner et apaiser en lui offrant une 
autre victime. Cela apparaît déjà clairement quand dans l’analyse détaillée 
produite par SELVA (2019, p.139-142) du formulaire des incantations contre 
le dusvépnya-, suivie d’une édition avec traduction et commentaire de PS 
17.21-26, le cinquième anuvaka du livre, centré sur cette thématique. Une 
formule d’expiation de l’AV qui n’a pas été traitée par SELVA emploie un 
syntagme avec le thème de présent moyen daya- que l’on retrouve dans le 
présent hymne; la formule est mécaniquement (et incorrectement) traduite par 
WHITNEY dans sa version de la $S: 


PS 18.51.1f-1 ($S 16.7.8-13) 
idam aham amum aämusyayanam amusyah putrarh dusvapnyad ava Xdaye975 


yad ado-ado abhy agacham yad dosa yat pürvañ ratrim 
vad diva yan naktarñh yaj jagrato yat svapantah®76 

yad ahar-ahar dusvapnyam abhi *gachämi tasmäd enam ava *daye | 

tar jahi tena mandasva tasya prstir api $rmhi 

tarh prano jahätu sa viprano astu sa pra miyatarñh sa tato ma jivit || 51 || 

«Moi, maintenant, je me rachète du mauvais sommeil en lui sacrifiant tel fils de telle 
femme de telle lignée 77, [Le mauvais sommeil] que j'ai rencontré78 en telle ou telle 
circonstance, le soir ou dans la première partie de la nuit, ou de jour, ou de nuit, en étant 
éveillé ou en étant endormi; le mauvais sommeil que je rencontre de jour en jour — je 


me rachète en lui sacrifiant cet [homme]. Frappe-le, amuse-toi avec lui, écrase ses côtes! 





Que son souffle le quitte, qu’il soit sans souffle de vie, qu’il soit annihilé, puisse-t-il enfin 


cesser de vivre.» 





LL D'ailleurs, le Sämavidhanabrahmana prescrit de chanter certains hymnes contre le dusvdpnya 
pour l’expiation de fautes, dont celle de ne pas avoir accompli un rite érauta obligatoire (HOUBEN 
2008, p.47). 

375 6s. amusyayané...dusvdpnyam mrje «je me lave du mauvais sommeil en la transférant à tel 
fils...» 

218 Pourquoi ces formes au pluriel, alors que le sujet est au singulier (gacchami)? La $S donne 
les formes attendues: ydj jagrad ydt suptéh. 

ST Voir SELVA 2019, p.139-140 sur cette formule qui permet d’insérer des détails sur l’identité 
de l'ennemi ciblé. 

378 Voir PW Il, p.674; le sens d’ébhi-gam- pourrait même être «obtenir, gagner», comme en $S 
4.11.10—PS 3.25.12, où l’agriculteur gagne par un effort les fruits de son labeur. Est-ce que l’on 


«gagne» le mauvais sommeil de par la culpabilité issue des fautes que l’on a commises ? 
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KUIPER (1974, p.125-126) discute de la sémantique du présent moyen dva- 
daya-, pour lequel il donne le sens: «(to give a share to a god in order to 
remove him) from oneself». Il traduit le syntagme de $S 16.7.11b tésmad 
enam dva daye par «from that I try to avert him»%"®. KUIPER note que la 
traduction de WHITNEY («from that do I cut him off») est impossible, mais 
sa propre traduction n’est pas exacte non plus: il s’agit d’une construction 
d’éva-daya- avec l’ablatif du nom du dieu à apaiser et l’accusatif de la 
victime à lui sacrifier pour ce faire. L'emploi dans d’autres textes védiques 
que KUIPER cite montre de fait une grande variation possible dans la manière 
de construire les compléments de ce verbe. KUIPER nie le rapprochement du 
présent moyen «ddyate» avec la racine da- «couper», et considère qu’il ne 
dépend d’aucune des trois autres racines homophones da-: 1 «couper», 2 
«diviser», 3 «détruire» dont il soutient l’existence séparée, ni plus que de la 
racine da- «attacher». Or récemment, KULIKOV (2012, p.663-674) a soutenu 
l'existence de seulement deux racines, da- «attacher» et da- «destroy, cut 
(in pieces)»; le thème verbal daya- appartiendrait à cette dernière racine 
(KULIKOV 2012, p.14-15). L’exposé de GOTO (1987, p.172) se concentre 
sur le rôle des préverbes: la spécialisation de la racine «day-» pour dire 
«donner une part (‘verteilen, austeilen’)» a, avec le temps, supposé de plus 
en plus couramment l’emploi d’un ou deux préverbes. La racine apparaît 
d’abord sans préverbe dans le RV, dans l’AV on l’emploie avec dva, et plus 
tard souvent avec n{r dua dans le sens «payer, apaiser (‘abfinden’)» (voir sa 
note 285). Si KULIKOV a raison sur le rattachement du thème daya- à une 
racine da- «détruire, couper», on peut comparer la sémantique d’éva-daya- à 
celle d’ä-vréc-: NARTEN (1959—1995, p.9-10) a montré que ce verbe préverbé 
signifie «livrer en victime» avec le datif du dieu auquel l’objet est livré 
(comparer PS 17.22.3 amum amusyayanam amusyäah putram à vrécami); la 
racine de base vréc- signifie «abattre». Voir déjà NARTEN (1964, p.138) sur 
la racine «da ,abtrennen‘ (Präs. dydti, däyate)». La racine da- «détruire, 
couper» de KULIKOV décrit le découpage de l’offrande dans le rite: les formules 
avec dva-daya- et ä-vréc- font donc allusion au sacrifice sanglant quand ils sont 
employés pour faire de l’ennemi un bouc émissaire. 

Le concept védique de la dette est étroitement associé, dans le présent 
hymne, à l'élimination du mauvais sommeil. La première strophe est une 
strophe du RV réemployée à plusieurs reprises dans l’AV (sans le refrain du 
RV): 


RV 8.47.17 
yâthä kalârh yâthä $aphärn yâtha rnârh sarnnäyamasi | 
evä dusvâpnyarh sârvam äptyé sn nayämasy anehâso va ütäyah suütäyo va ütäyah || 


«Wie wir ein Sechzehntel, wie ein Achtel, wie wir die (ganze) Schuld aufbringen, so 





379 Dans la $$, le syntagme de la première ligne avec dva-day- est remplacé par un autre avec le 


verbe mrj- «se laver d’une faute [acc.] en la transférant à quelqu'un [loc.].» 
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bringen wir alles bôse Träumen zusammen auf Aptya. —Ohne Fehler sind eure Hilfen, 
guthelfend sind eure Hilfen» (G), «Just as we bring back a sixteenth, then an eighth, 
then the (whole) debt, even so we bring the whole bad dream to Aptya. —Vour help is 
faultless; very helpful is your help» (J-B). 


On accumule ici le mauvais sommeil comme de l’argent pour repayer une 
dette, et on le rejette ensuite sur (Trita) Aptya, le bouc émissaire des dieux 
ou «scape-god» comme le dit BLOOMFIELD (1899, p.4); c’est sur lui qu'Indra 
et les dieux rejettent la responsabilité des diverses actions violentes qu’ils ont 
commises (MACDONELL 1897, p.67-69). Plus haut en PS 3.8.4, c’est aussi sur ce 
personnage qu’on place le (mauvais) sommeil. En partant du modèle mythique 
de Trita Aptya, l’AV envoie le mauvais sommeil à tout ennemi: à la place 
de aptyé on trouve en $S 6.46.3 dvisaté «sur celui qui [nous] hait»: en PS 
3.30.1/PS 19.46.11/$S 19.57.1 dpriye «sur la personne haïe» ; en PS 18.50.1c, 
on prie dvisate tat para vaha $apate tat para vaha «emporte cela (le dusvdpnya- 
) vers celui qui [nous] haït, vers celui qui [nous] maudit». L'association du 
dusvépnya- avec Trita Aptya, bouc émissaire pour les crimes des dieux, montre 
que le concept du «mauvais sommeil» voisine celui de la faute: l’on s’en 
débarrasse de la même façon, en faisant payer l'ennemi, ou Trita Aptya, à 
sa place. Dans l'hymne du RV, le sens flottant entre «cauchemar» et «faute» 
est confirmé dans la strophe suivante: 


RV 8.47.18 

âjaismädyäsanäma câbhümänägaso vayäm | 

üso yâsmad dusväpnyäd âbhaismäpa tâd ucchatv anehäâso va ütâyah suütäyo va ütâyah 
Ï 

«Wir haben heute gesiegt und gewonnen, wir sind der Sünde ledig geworden. O Usas, 
der bôse Traum, vor dem wir Furcht bekommen haben, der soll mit deinem Lichte 
dahinschwinden! —Ohne Fehler sind eure Hilfen, guthelfend sind eure Hilfen» (G), «We 
have conquered today and we have won; we have become free of blame. O Dawn, the 
bad dream which we have feared, let (dawn) dawn it away. —Vour help is faultless; very 
helpful is your help» (J-B). 


GELDNER considère que le mauvais sommeil, traité comme s’il s’agissait d’une 
faute, désigne un rêve dans lequel on commet des fautes: «Das dussvdpnyam 
wird direkt als Sünde betrachtet. Es handelt sich also nicht allein um Träume 
von übler Vorbedeutung, sondern auch um sündhafte Träume». Je reviendrai 
plus bas sur cette possibilité. 

D'où vient la notion de la dette? Au cours de sa discussion de la «théologie 
de la dette dans le brahmanisme», MALAMOUD (1989, p.115-136), note que 
le terme rnd- «dette» «admet aussi d’être interpreté au sens de ‘crime’, ou 
de ‘faute’», comme l’avaient déjà montré BERGAIGNE et RENOU. La faute et 
la dette sont en fait indissociables, l’une générant l’autre. La dette générée 
par la faute doit être payée en subissant une punition: voir RV 7.88.6c mä ta 
énasvanto yaksin bhujema «so môchten wir Sünder nicht (die Sünde) wider dich 
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büken, du Geheimnisvoller» (G), «may we, burdened with guilt, not pay for 
(the transgression) against you, you uncanny one» (J-B). Pour se soustraire 
à ce sort, il faut rejeter cette dette sur un substitut en lui en transférant la 
culpabilité. Aïnsi pour décrire le transfert à l’ennemi, on emploie le verbe 
dva-day- dans la formule d’expiation citée plus haut. dua-day- relève aussi 
du vocabulaire de la dette: «payer pour apaiser un créancier, ou pour faire 
taire un homme qui réclame» (MALAMOUD 1989, p.121). Dans un passage du 
Yajurveda, le dépeçage de la victime sacrificielle est comparé aux tranches de 
la dette, aux découpages qu’on rend au créancier: TS 6.3.10.5 téd avadänair 
evdva dayate téd avadänanam avadanatvém «C'est par les découpages qu’il 
apaise (ses créanciers). C’est de là que les découpages tirent leur nom» (trad. 
avec discussion par MALAMOUD 1989, p.120). 

En $B 1.7.2.6, il est question de la dette envers les dieux avec laquelle tout 
homme naît. En réalité, tout le mécanisme de la dette générée par les fautes 
est parallèle à celui de la dette congénitale tripartite (envers les dieux, envers 
les ancêtres et envers les humains). Le même système de transfert s’applique 
avec le même vocabulaire. Par exemple, la dette envers les ancêtres est payée 
en produisant un fils, parce qu’on rejette cette dette sur lui, et ainsi de suite 
(MALAMOUD 1989, p.129-130): 


AB 7.13 

rnam asmin sarhnayaty amrtatvarñn ca gachati | 

pita putrasya jätasya pasyec cej jivato mukham || 

«En lui il paie sa dette et gagne l’immortalité, le père qui voit le visage de son fils né 


vivant.» 


Le syntagme que l’on trouve dans ce dernier passage, rndm sûm n1- «s'acquitter 
d’une dette en la rejetant sur quelqu'un d’autre [loc.]», apparaît également dans 
la première strophe du présent hymne à ceci près que le mauvais sommeil vient 
remplacer la dette. Similairement, la dette envers les dieux est en fait une dette 
à Yama, à la mort, et on ne s’en acquitte qu’en mourant; mais le sacrifice sert 
de substitut qui permet à l’homme de se réserver une place au ciel (MALAMOUD 
1989, p.125-126): 


$B 3.6.2.16 

rnârh ha vai pûruso jâäyamäna evâ | mrtyratmänä jäyate sa yad yâjate yâthaiva tât 
suparnt devébhya ätmänarh niräkrimtaiväm evaisä etân mrty6r ätmänarn niskrimite | 
«L'homme, aussitôt qu’il naît, naît en personne comme une dette due à la mort. Quand 


il sacrifie, il rachète sa personne à la mort. 


L'idée de se racheter à la mort rappelle celle de se racheter au «mauvais 
sommeil» exprimée dans la formule d’expiation de l’AV citée plus haut. Le 
verbe dua day- qui était employé dans la formule est employé également dans 
le contexte de la mort dans un passage où le verbe est renforcé par le deuxième 
préverbe nfs: 
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TS 3.3.8.1-2 

yât kûsidam âpratittam mâyi yéna yamäsya balina cârami | 

ihâivä sân nirâvadaye tâd etât tâd agne anrn6 bhavami || 

«L’emprunt que je n’ai pas restitué, le tribut à Yama avec lequel je vais et viens, étant ici- 
même, je n’en acquitte. De cette dette, Ô Agni, puissé-je me libérer» (trad. MALAMOUD 
1989, p.125). 


Une version de cette strophe apparaît dans la $S en tant que 6.117.1, mais 
ne contient pas le verbe en question. $S 6.117 fait partie d’une série d’hymnes 
d’expiation ($S 6.111-121) qui, lus l’un après l’autre, décrivent non seulement 
le mécanisme de la dette générée par les fautes qui entraînera le coupable au 
monde de la mort sans accès au ciel, mais aussi les conséquences psychologiques 
de la situation. Je cite et commente la première strophe de chaque hymne de 
la série pour en donner une idée: 


$S 6.111.3 (ab: PS 5.17.1a, d) 

devainasäd ûnmaditam ünmattam râksasas pâri | 

krnomi vidvän bhesajâm yadänunmadité ’sati || 

«Crazed from sin against the gods, crazed from a demon—lT, knowing, make a remedy, 


when he shall be uncrazed. » 


La folie évoquée ici est suivie dans les deux hymnes suivants par la peur 
panique, décrite comme un saisissement qui ligote les membres. L'image de 
l’enchaînement, liée au dieu du jugement Varuna, se retrouve constamment 
dans le discours sur la culpabilité: 


$S 6.112.1 (PS 19.21.12) 

mâ jyesthärh vadhid ayâm agna esäm mülabârhanät pâri pähy enam | 

sâ grâhyah pâsan vi crta prajaänân tübhyar devä ânu jänantu visve || 

«Let not this one, O Agni, slay the oldest of them; protect him from uprooting ; do thou, 


foreknowing, unfasten the bonds of the seizure; let all the gods assent to thee.» 


$S 6.113.1 (PS 19.33.11) 

trité devä amrjataitäd énas tritä enan manusyèsu mamrje | 

tâto yâdi tva grâhir änaéé tâm te devä brâhmanaä näsayantu || 

«On Trita the gods wiped off that sin; Trita wiped it off on human beings: if from that 


the seizure hath reached thee, let the gods make it disappear for thee by the incantation. » 


On retrouve ici Trita Aptya dans son rôle de bouc émissaire. La faute est décrite 
comme ayant son origine chez les dieux; le «coupable», s’il subit un malheur 
envoyé par les dieux, n’a peut-être rien fait de mal. Les deux hymnes suivants 
visent à libérer le sujet des conséquences de ses fautes, même de celle qu’il 
aurait pu commettre sans le savoir, ou de celle qu’il aurait pu commettre alors 
qu'il était hors de lui. À partir de ce moment, les strophes se suivent dans le 
même ordre dans la PS que dans la $S: 
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$S 6.114.1 (PS 16.49.1) 

vâd deva devahédanarñn dévasaé cakrma vayäm | 

âdityäs tâsman no yuyäm rtâsya rténa muñcata || 

«O gods! whatever cause of the wrath of the gods we, O gods, have committed—from 


that do ye, O Adityas, release us by right of right.» 


$S 6.115.1-2 (PS 16.49.4-5) 

yäd vidvämso yâd âvidvamsa énämsi cakrmä vayäm | 

yüyär nas tâsman muñcata vi$ve devah sajosasah || 1 || 

yädi jâgrad yâdi sväpann éna enasy6 ’karam | 

bhütärn ma tâsmäd bhävyarh ca drupadäd iva muñcatäm || 2 || 

«1. If knowing, if unknowing, we have committed sins, do ye free us from that, O all 
gods, accordant. 

2. If waking, if sleeping, I sinful have committed sin, let what is and what is to be free 


me from that, as from a post.» 


Ce dernier passage laisse entendre que la faute commise en rêve est susceptible 
de générer une punition. L’hymne suivant décrit une autre source pour la faute. 
Il semble s’agir d’une formule d’expiation récitée quand on emploie comme 
matériau pour l’offrande un produit de la terre pouvant appartenir à Yama, le 
roi des morts: 


$S 6.116.1 (PS 16.49.7) 

yäd yämärh cakrür nikhänanto âgre kârsivanä annavido nâ vidyäyaä | 

vaivasvaté râjani tâj juhomy âtha yajñfyarm mâdhumad astu n6 ’nnam || 

«What that was Yama’s the Karshävanas made, digging down in the beginning, food- 
acquiring, not with knowledge, that I make an oblation unto the king, Vivasvant’s son; 


so let our food be sacrificial, rich in sweet.» 


Dans les hymnes suivants, on commence à voir la description de la culpabilité 
en tant que «dette» : 


$S 6.117.1 (PS 16.49.10) 

apamityam âpratittarh yâd âsmi yamäsya yéna balina cârami | 

idäm tâd agne anrn6 bhavämi tvärh pâsan vicftarn vettha sérvan || 

«Ce que je suis d’emprunté, de non restitué, le tribut à Yama avec lequel je vais et viens, 
de cette dette, Ô Agni, puissé-je me libérer. Tu sais, toi, l’art de défaire tous les nœuds » 
(MALAMOUD 1989 p.125). 


L’hymne suivant vise la dette concrète résultant du jeu de dés, mais aussi 
toutes les fautes dont on peut se rendre coupable autour de la pratique de cette 
activité: 


$S 6.118.1 (PS 16.50.3) 
yäd dhâstäbhyärn cakrmä kflbisäny aksänärn ganâm upalfpsamänäh | 


ugrarnpasyé ugrajitau tâd adyäpsaräsäv ânu dattäm rnâr nah | | 
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«If with our hands we have done offenses, desiring to take up the course of the dice, let 


the two Apsarases, fierce-seeing, fierce-conquering, forgive today that guilt of ours.» 


Les trois hymnes suivants expriment le souhait d'accéder au monde du ciel 
réservé aux gens de mérite et auquel on aspire malgré les fautes que l’on a 
commises : 


$S 6.119.1 (PS 16.50.6) 

yäd âdivyann rnâm ahâm krnômy âdäsyann agne utä sarngrnämi | 

vaiévänaré no adhipä vâsistha üd fn nayäti sukrtäsya lokäm || 

«If, not playing, I make debt, also, O Agni, promise not intending to give, may 


Vai$vanara, our best over-ruler, verily lead us up to the world of the well-done. » 


$S 6.120.1 (PS 16.50.9) 

yäd antäriksarn prthivim utâ dyâm yân mätârarm pitârarh va jihisimä | 

ayärn tâsmäd gârhapatyo no agnfr üd fn nayäti sukrtäsya lokäm || 

«If atmosphere, earth, and sky, if father or mother we have injured, may this 


householder’s-fire lead us up from that to the world of the well-done. » 


$S 6.121.1 (PS 16.51.2) 

visäna pâ$an vi syädhy asmäd yâ uttamä adhamä värunä yé | 

dusvâäpnyarñ duritärh nih svasmäd âtha gachema sukrtâsya lokäm || 

«An untier, do thou untie off us the fetters that are highest, lowest, that are Varuna’s; 
remove from us evil-dreaming [and] difficulty ; then may we go to the world of the well- 


done. » 


Dans cette dernière strophe on trouve enfin le terme dusvdpnya-, le mauvais 
sommeil, qui dans ce contexte semble désigner les conséquences psychologiques 
de la culpabilité. En parallèle, duritd-, littéralement tout ce qui est «mal passé», 
désigne les conséquences physiques, les difficultés qui pourraient arriver après 
avoir commis telle ou telle faute, notamment la maladie envoyée par Varuna. La 
collocation de ces deux mêmes termes est attestée aussi en PS 20.8.10, 20.16.4- 
5, 20.28.2, et aussi en RV 5.82.4-5 où l’on demande à Savitar de les repousser 
tous deux, pour devenir dnäagas- «innocent» en RV 5.82.6. Le sujet espère 
atteindre le monde des gens de mérite malgré ses offenses envers les dieux et 
les humains. Il souhaite échapper aux chaînes de Varuna, qui se manifestent 
sous deux formes, d’une part, la mauvaise conscience qui perturbe le sommeil, 
et d’autre part, le mal physique, comme dans ce passage de la PS: 


PS 20.8.10 

agne ’dhyakso na ehi pahi no duritat pahi dusvapnyat | 

äsanyad anyad yaksman nah pahi || 

«O Agni, komm als Aufseher zu uns! Schütze uns vor dem Übel! Schütze [uns] vor dem 
Alptraum! Vor der zum Mund gehôrigen, vor anderer Auszehrung schütze uns!» (éd. et 
trad. KUBISCH 2012, p.59). 
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La traduction par «Alptraum» («cauchemar») n’a de sens dans ce contexte 
que si l’on considère qu’il s’agit d’un cauchemar lié à une mauvaise conscience, 
car dans une strophe précédente (PS 20.8.8), il est question de couper la chaîne 
de Varuna, chaîne qui ne ligote que celui qui a commis une faute (ou à qui 
incombe la responsabilité des fautes non expiées de ses ancêtres, un thème 
récurrent). Il s’agit de la même situation que celle évoquée en RV 7.86, où le 
poête Vasistha souffre d’une maladie que Varuna lui a infligée pour le châtier de 
son offense. Trois ablatifs désignent les conséquences de cette culpabilité dans 
la strophe: le troisième désigne une maladie spécifique, le yaksma, et les deux 
premiers pourraient désigner «le mal» de manière plus générale, mais si mon 
interprétation est juste, le premier indiquerait le mal physique et le second le 
mal psychologique. 

Le mauvais sommeil recouvre donc, avec la folie et la peur, l’état 


psychologique du «coupable». Il ressent le poids de sa dette — même s’il 
ne l’a reçue que de façon héréditaire, ou par contact avec une personne 
impure, ou par la malveillance d’un dieu, démon, ou sorcier — sous forme 


de trouble psychologique, et les mots qui décrivent ce trouble deviennent 
des quasi-synonymes de la «dette» elle-même. Le terme clef de notre 
hymne, dusvépnya-, pourrait donc désigner la mauvaise conscience, dont la 
manifestation la plus courante est le sommeil troublé par le cauchemar. Mais 
la mauvaise conscience se manifeste également par des troubles psychologiques 
lors de l’état de veille (folie, angoisse, craintes subites, etc.), ce qui explique 
la mention récurrente du dusvdpnya- en état de veille: déjà dans la formule 
d’expiation discutée au début (PS 18.51.1f-1) et, encore plus explicitement, en 
$S 16.6.9 (PS 18.50.1i): jagraddusvapnyém svapnedusvapnyäm «Le mauvais 
rêve de celui qui est éveillé, le mauvais rêve dans son sommeil» (WHITNEY 
«Waking evil-dreaming, sleeping evil-dreaming»). Par extension, dusvdpnya- 
peut aussi désigner la faute qui donne la mauvaise conscience, tout comme 
rnd- «dette» qui devient synonyme de la faute qui l’occasionne. Il y a encore 
d’autres passages qui indiquent, comme l'avait noté GELDNER (cité plus haut 
avec RV 8.47.18), que ce terme peut aussi désigner la faute commise en rêve, 
celle-ci étant tout aussi punissable que celle commise en étant éveillé (voir 
PINAULT 2008, p.252). En effet, tout méfait commis en étant hors de soi 
(en état d'ivresse, par inattention, en dormant) était condamnable, ou du 
moins susceptible d’encourir la punition de Varuna. Dans un hymne du RV 
où le poète Vasistha demande pardon à Varuna pour les crimes qu’il aurait 
pu commettre, une strophe fait allusion à ce genre d’offenses, incluant le mal 
commis dans son sommeil: 


RV 7.86.6 

nâ sâ sv6 dâkso varuna dhrüûtih sâ sûrä manyür vibhidako âcittih | 

ésti jyâyan kânïyasa upäré svâpnas canéd ânrtasya prayotä || 

«Nicht ist die Verfehlung eigener Wille, o Varuna; es ist der Branntwein, der Zorn, der 
Wäürfel und Unverstand. Der Âltere ist an der Verfehlung des Jüngeren (schuld). Selbst 


453 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.30 


der Schlaf ist kein Ablenker des Unrechts» (G), «This was not one’s own devising nor 
was it deception, o Varuna, (but rather) liquor, frenzy, dice, thoughtlessness. The elder 


exists within the misdeed of the younger. Not even sleep wards off untruth» (J-B). 


On pourrait également interpréter cette dernière phrase ainsi: même le sommeil 
ne permet pas d'échapper à la mauvaise conscience. Mais dans d’autres passages 
il est clairement question du mal commis sans en avoir pleinement conscience: 
RV 7.89.5cd: dcitti yét téva dhérma yuyopimé ma nas tésmad énaso deva 
ririsah «wenn wir unwissentlich deine Gesetze gestôrt haben, so sollst du 
um dieser Sünde willen uns nicht zu Schaden bringen, o Gott» (G), «if by 
inattention we have erased your ordinances, do not harm us because of that 
guilt, o god» (J-B). On peut comparer la strophe suivante de l’AV: 


$S 6.45.2 

avaéäsä nih$âsä yât parä$âsopärimä jäâgrato yât svapäntah | 

agnfr viévaäny âpa duskrtäny âjustäny äré asmäd dadhätu || 

«If by down-utterance, out-utterance, forth-utterance we have offended, waking or 


sleeping, let Agni put far away from us all disagreeable ill-deeds. » 


MS 3.6.3 associe le sommeil aux dés et aux femmes: trayä vdi ndirrta aksäh 
stréyah sudpnah «Three things belong to disorder: dice, women, dream(s)» (cité 
dans JAMISON 1996, p.13). Quel est le lien entre ces trois éléments ? D’un côté, 
le jeu de dés va avec l'ivresse et avec la fréquentation des courtisanes, tous 
ingrédients dont l’exubérance mène à la perte des biens et donc à la dette. Il y 
a l'exemple célèbre du Mahäbharata où Yudhisthira se perd soi-même et perd 
sa famille. Miser ce qu’on ne devrait pas miser, entraîné par la folie du jeu, 
fournissait sans doute l’exemple type du crime qu’on peut commettre en étant 
hors de soi. Le jeu de dés implique une sorte de folie, et de là se trouve associé 
au sommeil, un autre type d’état mental compromis. L’ébriété et la folie du 
jeu seraient donc analogues au sommeil par deux côtés: premièrement, parce 
qu'aucun des trois n’excuse le fauteur de sa responsabilité morale aux yeux 
du juge Varuna; et deuxièmement, parce que tous les trois sont associés à la 
mauvaise conscience. Il s’avère, d’ailleurs, que les textes juridiques ultérieurs 
mettent l'ivresse, le sommeil, et l’inattention sur le même plan (voir FEZAS 
2008, p.176). En outre, une des règles pour l'étudiant brahmanique est d’éviter 
le diva-svapna, le «sommeil de jour », qui désigne non seulement la torpeur mais 
les rêveries conscientes qui peuvent mener à l’éjaculation, interdite à l’étudiant 
(FEZAS 2008, p.181-182). L'idée, au premier abord contradictoire, du «sommeil 
de jour» rappelle celle du «sommeil en étant éveillé» de l’AV. Ces expressions 
désignent donc clairement des états mentaux où le niveau de contrôle conscient 
se situe entre l’état de veille et de sommeil strictement dits. Il est même possible, 
étant donné le nombre d’hymnes à l’usage de l’étudiant brahmanique dans 
PAV, que le dusväpnya-, quand il désigne une faute précise, ne soit autre que 
l’éjaculation interdite. 
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Pour résumer: à la lumière de tous les passages étudiés au cours de cette 
discussion, on peut conclure que le terme dusvépnya- recouvre plusieurs idées. 
Premièrement, et logiquement au vu de sa dérivation, le dusvdépnya- désigne le 
mauvais sommeil en tant que cauchemar. Il en vient à désigner le rêve durant 
lequel on commet des fautes, et par extension toute circonstance où l’on commet 
réellement des fautes, alors que l’on est hors de soi ou en train de rêvasser. Il 
désigne aussi les troubles du sommeil liés à la mauvaise conscience, et sous cet 
angle il redevient le cauchemar, mais un cauchemar où l’on subit le rappel de 
ses propres fautes et de la punition qui doit advenir à cause d'elles, surtout 
à la punition de Varuna. Ce dernier menace de livrer le coupable à Yama, 
roi des morts. Le sommeil sert même d’euphémisme pour la mort elle-même 
(PINAULT 2008, p.225, 250). Comme en PS 3.30.3, il est souvent répété que le 
sommeil agit comme un agent de Yama, envoyé pour terrifier le coupable sous 
sa forme de dusvdpnya-, à côté de Varuna qui juge et enchaîne celui-ci. Yama, 
roi des morts, est en quelque sorte le chef du mauvais sommeil et de Varuna 
qui travaillent pour lui, bourreau ultime. Plusieurs litanies de l’AV réitèrent ce 
fait (voir SELVA 2019, p.141). 

Indépendamment de l’aspect psychologique du mauvais sommeil et de 
la faute, ils sont aussi conçus comme une souillure externe. N’étant pas 
inextricablement liée au sujet, cette souillure peut être effacée et transférée sur 
un autre. Le rôle annexe de l’intention du coupable fait partie de cette vision 
de la culpabilité. Comme le résume FEZAS (2008, p.188-189) : «a system where 
transgression is of an objective nature, independent of the subject’s intention, 
seen as a stain to be washed away, remaining on the surface of the conscience 
(like dirt on the surface of the skin)». De même, les troubles psychologiques 
du «coupable», représentés par le mauvais sommeil, ne dérivent pas d’un 
sentiment intime de culpabilité mais de la crainte de la punition, qui est, dans 
le pire des cas, la mort. La solution est de tout transférer sur un ennemi. 


Résumé (1) On rassemble et rejette le mauvais sommeil sur l’ennemi 
comme on s’acquitte d’une dette envers le créancier. (2) On envoie le mauvais 
sommeil, rassemblé comme une dette, à l’ennemi, et on retient le bon sommeil. 
(3) La parenté (divine) ainsi que la fonction (mortelle) du sommeil sont 
évoquées; comme dans la strophe précédente, le bon et le mauvais sommeil 
sont opposés. (4) Identités ésotériques du sommeil. (5) Le sommeil est exhorté 
à se débarrasser des éléments offensifs comme un cheval qui se débarrasse de 
son harnachement. (6) On souhaite que les gens offensifs, mentionnés dans 
la strophe précédente, attachent sur eux, comme un ornement, le mauvais 
sommeil de la maisonnée du locuteur. (7) Par un geste rituel qui éloigne de 
neuf coudées le mauvais sommeil du locuteur, on le redirige vers l’ennemi. 


Métrique Le mètre de cet hymne est extrêmement irrégulier, ce qui va de 
pair avec la grande confusion dans la division des pada et des strophes (surtout 
à partir de la strophe 3, voir remarques sous celle-ci). Il s’agit peut-être d’un 
passage généralement en prose, divisé selon de vagues impressions métriques 
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selon les traditions. 


3.30.1. $S 19.57.1; & RV 8.47.17; PS 2.37.3, 19.46.11; $S 6.46.3 
yathä kaläm ity eka (...) || 


[yathä kaläm yathä $apham (8) 
yatharnarh samnayanti | (8) 
eva dusvapnyarñ sarvam (8) 
apriye san nayämasi ||] (8) 


De même qu’un seizième, de même qu’un huitième, 
de même qu’ils renvoient [toute] la dette, 

de même précisément, tout le mauvais sommeil, 
nous le renvoyons en entier sur la personne haïe. 


Just as a sixteenth, just as an eighth, 

just as they bring together the [whole] debt, 
just so, the whole bad sleep, 

we bring it all on the hated one. 


yathä kalärh ity eka ||] yathä kaläm ity ekä || Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, yathä kalärh im ity 
ka || Kul, yathä kalärn it ekä K 


$S 19.57.1 

yâthä kalärh yâthä $aphärn yâtharnäm sarnnâyanti | 

evä dusväpnyarh sârvam âpriye sârh nayämasi || 

«As a sixteenth, as an eighth, as a [whole] debt they bring together, so do we bring together all 


evil-dreaming on one who is offensive. » 


Les manuscrits renvoient à cette strophe par pratika puisqu'elle apparaît déjà 
plus tôt dans la PS: 


PS 2.37.3 

yathä kalär yathä $apharñh yatharnaïñh sarnayanti | 

eva dusvapnyarñ sarvam apriye sarh nayamasi || 

«Wie man einen Sechzehntel, wie einen Achtel (d.i. die Zinsen), wie die (ganze) Schuld 
zusammenbringt, so bringen wir den ganzen schlimmen Traum auf den Verhassten» (éd. 
et trad. ZEHNDER 1999, p.97). 


La racine n?- «mener» est aussi employée avec préverbe sém «ensemble» pour 
parler du paiement des dettes en PS 15.4.1ab rnad rnam iva sam naya krtyam 
krtyakrto grham «Bring together the sorcery to the sorcerer’s house, as [one 
pays] debt because of [being in] debt» (éd. et trad. LELLI 2015, p.85). Comme 
le note LELLI, la mise en parallèle dépend de l’idée que l’on ramène l’argent à la 
maison du créancier pour payer la dette. Mais son interprétation de rnad rnam, 
basée apparemment sur une traduction de KULIKOV, n’est pas assez précise. 
Cela signifie que l’on ramène la sorcellerie chez le sorcier comme on ramène chez 
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le créancier le même montant (plus intérêts, le cas échéant) que ce qui avait 
été emprunté. De même, on redonne la sorcellerie telle qu’elle a été «donnée» ; 
le sorcier reçoit justement ce qu’on lui doit, son hostilité est payée par celle du 
sujet. Je traduirais par «comme on paie une dette à partir de la dette». 

Je suis GELDNER (à RV 8.47.17) en suppléant sérvam avec rndm dans ma 
traduction. 

Säyana (à $S 19.57.1) explique que l’on rend le cauchemar à Trita Aptya (il 
lit aptyé comme dans le RV) comme on rend la dette «accrue» (pravrddha-), 
c’est-à-dire l’argent avec les intérêts (au taux d’un seizième, etc.) au créancier, 
interprétation vraisemblable pour notre strophe. Il est également possible de 
penser que l’on ramasse l’argent pour payer la dette progressivement. 


3.30.2. $S 19.57.2 


sarh räjano ’guh sam rnäny aguh (5+51) 
sarn kusthä *aguh sam kalä agubh | (5+57) 
sam asmäsu ‘susvapn;yain (8x) 
nir dvisate ‘dusvapn;iyarm suvämabh || (11) 


Les rois se sont réunis, les dettes se sont réunies, 

les douzièmes se sont réunis, les seizièmes se sont réunis. 
Nous renvoyons le bon sommeil sur nous-mêmes, 

nous rejetons le mauvais sommeil sur celui qui [nous] hait. 


Kings have gathered, debts have gathered, 

twelfths have gathered, sixteenths have gathered. 
We impel the good sleep to ourselves, 

we expel the bad sleep upon the one who hates [us]. 


san] Or, mar K ’gub] Ek1 Kuli V/123 V/153, guh Ek2 Ji3 [Ja Vä|, gu K samrnany] 
Or, smrnäny K kusthä *aguh (Bh.)] kusthäguh Or, susthägus K kalä aguh] Ek1 Kul 
V/123, {--}äguh Ek2, kaläguh Ji3 V/153 [Val], kalägus K Î] Or, om. K asmäsu 
Tsusvapnyarh (Bh.)] asmäsusvapnyarn Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 [Va Mal, asmasusvapnyarñ 
Ji3, [smäsudusvapnyarn Ja], asmäsususvaptrin K nirdvisate] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 
V/153, nirdusate Kul V/123 V/153 [Ja Va], [nirdisate Mal, nirdisate K *dusvapnyar] 
duhsvapnyarn Ek1 Ek2 Ji3, duhpnyarn Kul, duhsvapnyar (Bh.) V/123 V/153, dusvaptrin K 
suvämah] Or, suväma K ||] Ek2 Ji3 V/123 V/153, | Ek1 Kul,z K 


$S 19.57.2 

säm râjano aguh sâm rnâny aguh sâm kusthä aguh sâm kalä aguh | 

sâärvam asmäsu yâd dusvâäpnyarh nfr dvisaté dusväpnyarh suväma || 

«Kings have gathered, debts have gathered, kusthâs have gathered, sixteenths have gathered; all 


evil-dreaming that is in us—let us impel away evil-dreaming to him that hates us.» 


LANMAN (à propos de $$ 19.57.2) ajoute qu’il s’agit d’une strophe en prose, 
mais il est également possible d’y voir une variante des mètres décasyllabiques 
décrits dans ARNOLD 1905 (p.212-214): il s'agirait d’une forme du mêtre 
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qu'ARNOLD appelle «Pentad», où des lignes à dix syllabes à cadence de jagatr 
(type ülia, p.214), avec césure au milieu pour séparer deux groupes de cinq 
syllabes, sont suivies d’une ligne de tristubh finale (p.240-241, $ ii). Mais le 
pada c de huit syllabes serait une innovation par rapport à cette structure. 

a. Säyana (à $S 19.57.2) essaie de faire le lien entre les diverses choses 
qui se rassemblent en notant que dans chaque cas il s’agit de quelque chose 
qui se multiplie vite et dont il faut se débarrasser: les rois qui s’allient pour 
attaquer un autre royaume, les dettes qui augmentent si on ne les paie pas, 
les pustules de la maladie kusthd- qui se propagent sur la peau, et enfin les 
kalä-, considérées comme les morceaux inutiles des bêtes sacrifiées, qui vont 
aux ordures. De même dans la première strophe, Sayana prend $aphd- dans le 
sens littéral de «sabot», un morceau de la bête à jeter. Il semble plus probable 
qu'on ait affaire, du moins dans le pada b, à des termes qui indiquent des 
pourcentages comme cela est le cas dans la première strophe. Quant à kusthü-, 
PW, indique le sens «douzième», attesté en MS 3.7.7. Cela est vraisemblable, 
étant donné que les termes pour les pourcentages viennent souvent de mots 
qui désignent des parties du corps des victimes sacrificielles à dépecer; kusthd- 
serait équivalent à küsthika- <ergot» (vu plus haut en PS 3.25.13d). 

Quant aux rois, Saäyana n'avait pas tort: il est question de leur 
rassemblement deux autres fois dans la PS, toujours qualifié par le terme 
sämiti «assemblée, rassemblement (hostile ou non)», d’abord en PS 10.4.2ab 
(strophe unique) ime rajana isubhir ghnantu $atrün ime rajanah samityanyan 
vadheyuh «Que ces rois frappent les ennemis de leurs flèches! Puissent ces rois 
tuer les autres lors du rassemblement » ; dans le second passage on retrouve le 
même verbe que celui de notre strophe, sém gam- «se réunir» : 


PS 11.6.9 (RV 10.97.6) 

yad osadhayah samagmata rajanah samitav iva | 

viprah sa ucyate bhisag raksohäamivacatanah || 

«Quand les herbes se sont réunies, comme des rois dans l’assemblée, on appelle le poète 


inspiré un médecin, tueur de démons, chasseur de maladies. » 


Il semble donc que l’image des rois qui se rencontrent ne soit pas inhabituelle 
à propos d’un rassemblement, étant déjà utilisée comme métaphore avec iva 
dans ce passage. 

c. K est le seul manuscrit à ne pas présenter l’haplologie de asmasu 
susvapnyam vers asmäa susvapnyam. Pour le sens, il est nécessaire d’avoir le 
mot susvapnyam qui contraste avec dusvapnyam à la ligne suivante; la phrase 
est différente de celle que l’on trouve dans la $S. De même, plus loin dans 6a, 
K plus un seul manuscrit de l’Odisha témoignent de la lecture yad asmasu 
dusvapnyam contre tous les autres manuscrits de l’Odisha. 
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3.30.3. $S 19.57.3 


devänäm patnmärh garbha (8x) 
yamasya karanabh | (6?) 
yo bhadrah svapnah sa mama (8x) 
yah päpas tan dvisate pra hinmah || (a+61) 


Ô embryon des épouses des dieux, 

agent de Yama, 

le sommeil qui est bon, il est à moi, 

celui qui est mauvais, nous le rejetons sur celui qui [nous] haït. 
O embryo of the gods’ wives, 

Yama’s agent, 

the sleep which is good, that's mine, 

the one which is bad we cast upon the one who hates [us]. 


patnmä] Ek1 Kul V/123 V/153 K, panmam Ek2, patninam Ji3 karanah] Or, karana K 
Î] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, || Kul  svapnah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, svapna 
Ji3 K sa] Or, sva K mama] Or, muma K yah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, ya 
Ji3 päpas] Or, papas K hinmabh] Or, hinma K |] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, | 
Ji3, om. K 


$S 19.57.3 

deväpatninar gârbho yamäsya kârano bhadrâh svâpnah 

sâ mâma yâh papâs tâm dvisaté prâ hinmah || 

«Embryo of the wives of the gods, instrument of Vama, excellent dream; the evil [dream] that is 


mine, that do we send forth to him that hates us.» 


À partir de cette strophe jusqu’à la fin de l'hymne, le texte n’est pas réparti en 
strophes de la même façon que dans la $S. Ici, il est organisé en cinq strophes 
(3.30.3-7), alors que la $$ fait tout rentrer en trois ou quatre strophes ($S 
19.57.3-5, selon SPP ou 6, selon R-W); on relève en outre quelques différences 
textuelles. Le mètre, de plus en plus irrégulier, n’est pas très utile pour cerner 
la division du texte. Le placement des danda et des traits qui marquent les pada 
dans Or semble souvent arbitraire. Par exemple, dans la strophe suivante, tous 
les manuscrits qui marquent le pada par un trait l’ont placé au milieu du mot 
composé krsnasakuner. Dans la présente strophe, la plupart des manuscrits 
mettent le marqueur de pada après patnimam (V/123 et V/153 l’omettent) et 
après yah (Ji3 l’omet). Pour des raisons métriques et selon la division naturelle 
des phrases, ma division diffère légèrement de ces indications, et suit celle de 
BHATTACHARYA, à la différence près que ce dernier imprime a et b sur une 
seule ligne. Le premier hémistiche rappelle les litanies en prose discutées vers la 
fin de l'introduction: on a sans doute affaire à une mélange de prose rythmée et 
de lignes métriques. La dernière ligne de dix syllabes correspond exactement au 
type appelé «Viratsthänä» décrit dans ARNOLD 1905, p.211 (4 + 6 syllabes, 
sixième syllabe longue, cadence de tristubh). 
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a. Voir PS 17.24.1 avec ses parallèles, édité et traduit dans SELVA 2019a, 
p-179-180. Il commence ainsi: vidma te svapna janitram papmanah putro [’}sy 
abhütya adhi jato yamasya karanah «We know, O sleep, your pedigree: you are 
son of evil, born from misery, Yama’s agent». On peut également comparer 
le passage suivant, indiqué par BHATTACHARYA, qui mentionne l’embryon des 
dieux: 


$S 6.46.1(PS 19.46.10) 

y6 nâ jIv6 ’si nâ mrté devänäm amrtagarbhé ’si svapna 

varunant te maätä yamäh pitärärur nâmäsi | | 

«Thou who art not alive, not dead, immortal-embryo of the gods art thou, O sleep; 


Varunaänt is thy mother, Yama thy father; Araru by name art thou.» 


Si Yama, dieu des morts et premier mortel, est le père du Sommeil, alors ce 
dernier se situe en effet entre la vie immortelle parmi les dieux et la vie mortelle 
sur terre. L’emphase sur les épouses des dieux de notre strophe devient plus 
explicite au début de la strophe suivante, $S 6.46.2ab (PS 18.49.7a) vidmd te 
svapna janttram devajaminäm putrô ‘si yamdsya kéranah «We know thy place 
of birth, O sleep; thou art son of the gods’ sisters, agent of Yama». Si l’on se 
rappelle que le dieu Yama épouse sa jumelle, l'expression «épouses des dieux» 
peut équivaloir à celle de devajami «soeur des dieux». 

b. Le terme kdrana- est normalement neutre, mais il s’est adapté au genre 
masculin du mot pour le sommeil dans l’AV (voir Kim 2010, p.287). Voir aussi 
RVKh 7.55.1a/$S 4.5.7/PS 4.6.7 svapnabhikdrana- «imposition du sommeil» 
(Kim «Zufügen des Schlafes»), dans un charme pour endormir les gens. 


3.30.4. $S 19.57.4ab 


ltrstama namäsi (6?) 
krsna$akuner mukharh nirrter mukham | (12) 
tar tva svapna tathä vidma || (8x) 


Tu es nommément «Élan brutal», gueule de corbeau, gueule de la Destruction : 
c’est toi, Ô Sommeil, que nous connaissons de cette manière. 

«Rough rush» by name, crow’s mouth, Destruction’s mouth: 

it’s you, O Sleep, whom we know as such. 


“trstamal trenäma Or [trsnyama Ja], tyastäama K nämäsi] Kui Ji3 V/123 V/153 K, 
n{-}mäsi Ek1, nä{-}Ek2  mukham] Ek2 Ku1 Ji3 V/123 V/153 K,sukharn Ek1 ||] Or, 
|K 


$S 19.57.4ab 
yâs trsté nämâsi krsna$akunér müûkham tâm tva svapna tâthä sâm vidma | 
«Thee that art “harsh” by name, mouth of the black bird — thee, O sleep, we thus know 


completely » eo: 





380 WwarrNey déclare «The translation here is of no authority, including various venturesome 


emendations of the text.» 
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La parenté du sommeil à été évoquée dans la strophe précédente, et il est 
maintenant questions de son identité ésotérique. Voir $S 6.46.2cd éntako ‘si 
mytyür asi tém tva svapna tdtha sém vidma sû nah svapna dusvépnyat pahi 
«end-maker art thou; death art thou; so, O sleep, do we comprehend thee 
here; do thou, O sleep, protect us from evil-dreaming». Jusqu'ici le sommeil, 
svdpna-, a toujours été qualifié de «bon» ou de &«mauvais», mais il apparaît à 
présent sans épithète, et on l’exhorte, comme un dieu, à intervenir contre son 
pendant dangereux, le dusvépnya-. 


a. Le début de cette strophe est corrompu. La partie de la phrase namasi 
semble certaine parce qu’elle est très fréquemment attestée, précédée d’un nom 
propre, comme formule de début de pada, surtout dans la PS (PS 21x, $S 5x), et 
notamment dans ce passage qui relève du même contexte: PS 19.46.12a ararur 
namasi tam tva svapna tatha vidma «Tu es Araru de nom. En tant que tel, 
ô Sommeil, nous te connaissons ainsi». Quant à la présente strophe, le nom 
propre qui précède namasi doit être un nom terrible, au vu des identifications 
qui suivent. La leçon quasi unanime de Or, trsnama serait un hapax. Il est 
probable que la nasale rétroflexe soit venue remplacer la sourde par anticipation 
de la séquence -rsn- qui vient juste après. Ceci est d’autant plus probable que 
K et la $S ont tous deux ici la séquence -rst-. Le mot trstdma (fém.) est un 
nom propre de fleuve attesté une fois en RV 10.75.6, signifiant probablement 
«dont l’élan (dma- selon la suggestion de GRASSMANN s.v.) est brutal». Ce 
sens convient pour le sommeil qui, sous sa forme de dusväpnya-, emporte 
les coupables de façon inéluctable vers la mort comme un fleuve au courant 
fort. Säyana (à $S 19.57.4) lit m& trstänam asi krsnasakunér mükham et 
explique ainsi: vayasamukhabhütah svapnas tvamñ badhako ma bhavety arthah 
«Le sens est “Toi, Sommeil, gueule de corbeau, ne sois pas dangereux”», mais 
n’explique pas sa lecture du génitif pluriel trstänam («pour les assoiffés » ?). 
Le padapätha lit mätrsta nama asi, ce qui se rapproche de Säyana et de la 
lecture PS, mais curieusement, dans le premier cas, la syllabe ma apparaît au 
début du nom, et dans la PS à la fin. On pourrait considérer la leçon de Or 
trsnamäa namaäsi comme une corruption de érsna namaäsi, la première syllabe 
ma ayant été ajoutée dans l’anticipation de ce qui suit. Une ligne de jagatt 
parfaite résulterait de l’omission de cette syllabe, mais l’irrégularité métrique 
de cet hymne ne permet pas d'accorder trop de poids à cet argument. Dans 
la $S, Säyana considère le ma, pour lui en position initiale comme la particule 
de négation, mais celle-ci n’est presque jamais employée avec Pindicatif (voir 
SPEUER 8353 note 4 et $405 sur l'emploi avec le futur indicatif en sanskrit 
épique). Peut-être l’influence phonétique de PS 2.20.5a mata namaäsi matrtah 
«“Mutter” mit Namen bist du von der Mutter her» (ZEHNDER 1999, p.60) 
a joué un rôle. En tout cas, la solution la plus économique est la correction 
Ttrstama. Le sommeil est masculin, donc un nom au féminin trsta «la Brutale» 
serait étrange. L’apposition à un nom féminin de fleuve est moins troublante 
au niveau grammatical, et est suivi de l’apposition à un nom neutre, mukha- 
«visage, bouche, gueule». 
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L’adjectif trsta- au féminin est attesté comme épithète d’une herbe invoquée 
dans un hymne contre une rivale: 


$S 7.113.1-2 (PS 20.17.1-2) 

téstike téstavandana üd amüm chindhi trstike | 

yâthä krtädvistäso ’mûsmai $epyävate 11 

trstäsi trstikä visä visätaky àsi | 

pârivrktä yâthäsasy rsabhâsya vagéva | [2] | 

«1. O rough one! thou of rough creepers! cut up yon woman, O rough one! — that thou 
mayest be hateful (?) to yon man of virile power. 

2. Rough art thou, a rough one; poisonous, à poisonous one art thou ; — that thou mayest 


be avoided, as a barren cow of a bull. » 


Ce passage confirme la nuance violente de l’adjectif érstd- «rêche, âcre, brutal», 
à l’origine sans doute «asséché» et dérivé de la racine trs- «avoir soif» (voir 
EWAia sous TARS), ce qui rend la confusion avec le nom de la soif, tfsna-, dans 
Or encore plus compréhensible. La soif, le chemin de Yama, et la Néantise sont 
toutes deux associées dans un hymne du RV: 


RV 1.38.5-6 

mä vo mrg6 nâ yâvase jarità bhüd äjosyah | 

pathä yamäsya gäd üpa || 5 || 

mé sû nah pâra-para nfrrtir durhâna vadhit | 

padistä tfsnaya sah4 || 6 || 

«5. Nicht soll euer Sänger unbefriedigt sein wie ein Wild auf der Weide, (noch) môchte 
er auf dem Pfade Yama’s wandeln. 

6. Nicht soll uns fein früher oder später die unbarmherzige Nirrti tôten. Zusammen mit 
dem Durst soll sie vergehen» (G). 

«5. Let your singer not be displeasing to you, like a wild animal in a pasture, and let 
him not go along the path of Yama. 

6. And let not dissolution, evil rage (going) ever further away—smite us. It should 


collapse, along with thirst» (J-B). 


Il est clair que la soif est une image pour la destruction et la mort. L’idée 
d’une bouche assoiffée est peut-être contenue dans la mention de la «gueule» 
du corbeau. 

b. La phrase nirrter mukham semble être une glose de krsnasakuner 
mukham; la version de la $$ ne l’a pas, et le mètre est légèrement plus régulier 
sans elle (une ligne de treize syllabes à cadence de jagatt). Mais l’irrégularité 
générale, ainsi que le parallélisme avec la strophe suivante qui contient ce qui 
semble être le même type de glose, n’autorise pas à intervenir ici. 

krsna$akunt- «oiseau noir, corbeau» et ntrrti «la néantise» sont également 
associés dans l’hymne PS 20.16, qui précède PS 20.17, cité plus haut. En PS 
20.16, on cherche à se libérer des offenses et de leurs conséquences, le même 
thème donc que celui du présent hymne. Pour une traduction complète, voir 
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KUBISCH 2012 (p.100-102). Je résume la partie pertinente: en PS 20.16.4, on 
espère se laver de tout ce qu’on a fait de mal. PS 20.16.5 est une répétition de PS 
5.23.7 (cité plus haut au début de l'introduction) qui mentionne le dusvdpnyar. 
La strophe qui suit mérite d’être citée intégralement: 


PS 20.16.6 

yad avamrksata krsna$akunir mukhena nirrte tava | 

agnis fat sarvarh $undhatu "havyavad ghrtasüudanah || 

«Was der schwarze Vogel für dich mit dem Schnabel berührt hat, o Nirrti, das alles 
reinige Agni, der die Opfergabe fährt, der das Opferschmalz in Ordnung bringt!» (éd. et 
trad. KUBISCH 2012, p.101. 


Ce passage confirme que le corbeau est un symbole de la destruction (sous forme 
de la déesse Nirrti ici) et que ce qu’il touche devient empoisonné. Comme le 
note KUBISCH, la forme verbale avamrksata peut dériver soit de la racine mré- 
«toucher» soit de mrj- «effacer». Même si, au vu du sens, il doit s’agir ici de 
la première, il est notable que la seconde, avec le même préverbe ou sans, est 
employée dans l’AV pour décrire l’effacement de la culpabilité et son transfert 
sur l'ennemi. Le krsnasakunt- est un oiseau de mauvais augure dans les textes 
rituels: 


TS 3.2.6.2 (Baudh$S 14.9) 

yât krsna$akunäâh prsadäjyäm avamrééc chüdrä asya pramâyukäh syur 

«If a black bird touch the speckled butter, his slaves would be likely to die» (KEITH 
1914, p. 246). 


Une idée similaire est exprimée en Ap$S 9.11.24 et 14.31.1. En AVParis 
19.1.10 cet oiseau est de mauvais augure comme le vautour. Kau$S 46.47- 
48 prévient contre l’impureté que son toucher suscite: idam yat krsna iti 
krsnasakuninadhiksiptam praksalayati || upamrstam paryagni karoti || «(Wenn 
eine Krähe jemanden beworfen oder berührt hat): 47. Dem Liede VII. 
64 kommen (die folgenden Handlungen) zu. Einen, auf den ein schwarzer 
Vogel etwas hat fallen lassen, wäscht er ab (mit Wasser, das er mit dem 
citierten Liede eingesegnet hat). 48. Wenn jemand (durch eine Krähe) berührt 
worden ist, trägt er einen Feuerbrand (, mit dem Liede eingesegnet, dreimal 
mit Zukehrung der rechten Seite) um ïihn herum» (trad. CALAND 1900, 
p-155-156). Pour revenir à PS 20.16, dans la septième strophe, les eaux sont 
exhortées à protéger le locuteur du mal qui «tombe» du corbeau. Les strophes 
PS 20.16.8-10 va dans le même sens; l’oiseau noir apporte le mal, ce qu'il a 
touché doit être purifié. Notamment, PS 20.16.8b reprend l’idée de rejeter le 
mal sur un autre: nirrtyam visva duritani mrimahe «Auf Nirrti streifen wir 
alle Übel ab». 


463 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.30.5 


3.30.5. $S 19.57.4cd 


sa tvarn svapnäéva ivakäyam (8x) 
aéva iva nmäham | (7?) 
anäsmäkar devapiyurm (8x) 
pivaärur vapsah || (5) 


En tant que tel, Sommeil, comme le cheval son fardeau, 
comme le cheval sa sangle, 

puisses-tu balayer celui qui n’est pas des nôtres, 

le contempteur des dieux, le persifleur. 


As such, O Sleep, like a horse its burden, 
like a horse its girth, 

may you scatter him who is not one of ours, 
the god-reviler, the mocker. 


sa tva] Or, svapnos K svapnäéva] Or, svaptva aév K iväkäyam] Or, ivakäyam K 
aéva iva] Or, aéviva K anäsmäkarn] Or, mäsmäkar K devapiyu] Ji3 V/153 K, 
devapiyur Ek1 Ek2 Kul V/123  piyaru] Ek1 Ek2, pri Ji, piyar Kul, piyarmn V/123, 
piva{-}V/153, [piärur Ja], priyaruru K vapsah] Or, vapsa K 1] Or, | K 


$S 19.57.4cd) 
sâ tvârh svapnâéva iva kaksyà3m â$va iva ninähâm anäsmäkär devapiyü pfyärum vapa | «do 
thou, O sleep, as à horse à halter, as à horse à girth, scatter him who is not of us, the god-reviler, 


the mocker. » 


Cette strophe renvoie à la description ésotérique du Sommeil dans la strophe 
précédente. La demande est ici justifiée par le savoir dont on fait preuve dans 
ce passage. Il y a deux possibilités d'interprétation pour cette strophe: soit, on 
cherche à se distancier de tous ceux qui offensent les dieux, pour ne pas être 
infecté, pour ainsi dire, par leur culpabilité (sur ce concept de contamination 
morale par le contact d’un individu coupable dans les textes juridiques, voir 
FEZAS 2008, p.184-185); soit, on demande au Sommeil de choisir plutôt 
l'ennemi pour victime, en le décrivant comme un contempteur de la religion. 

On trouve des marqueurs de pada dans Or après ivakayam et après 
devapiyum. Cette division est arbitraire, et je ne trouve pas de solution 
métrique convaincante. Mais cette division respecte les unités syntaxiques, et 
donne l’impression d’une vague tendance pour l’anustubh avec les lignes de 
huit aux pada a et c, comme dans la strophe 3. 

a. Le mot akaya- signifie selon PW «Scheiterhaufen» («amoncellement de 
bûches»), nom d’action dérivé de la racine ci- *amonceler» qui n’est attesté 
ailleurs que dans la Käsikävrtti (à Astädhyäyt 3.3.41, voir RENOU 1966, p.228). 
Le participe correspondant avec le préverbe à est employé pour qualifier le 
chariot chargé en RV 1.182.2c pürndm rdtham vahethe médhva äcitam «Vous 
deux tirez un chariot plein, chargé de miel». On peut donc considérer, lorsqu'il 
est question d’un cheval, que le terme akaya- désigne un fardeau, quelque 
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chose dont on l’a chargé. Säyana lit £ayém «corps» pour la $S, et explique 
que le cheval s’ébroue (dhunoti) pour se débarrasser de la poussière sur son 
corps (svakiyam rajodhüsaram kayam «son corps gris de poussière»), mais la 
construction dans la présente strophe avec le verbe vap- «semer, éparpiller, 
disperser, balayer» n’admet pas vraiment d’un complément d’objet qui signifie 
«corps» : par balayer son corps», il faudrait comprendre «balayer la poussière 
de son corps». 

Le pada b semble être une glose, mais ne fait qu’expliquer un mot rare par 
un autre, ninäha- «sangle» (dérivé de nah- «nouer» dans EWAia sous NAH). 
Sayana glose par palyanakavacadikam «selle, cuirasse, etc.». 

d. La forme vapsah doit correspondre à un thème de subjonctif aoriste 
de la racine vap- «semer, éparpiller», à l’aoriste avapsit (voir NARTEN 1964, 
p.237). On peut comparer le thème de subjonctif aoriste de yaj- «rendre le 
culte», yaksat, à côté de l’aoriste ayaksüt (voir NARTEN 1964, p.200). La $$ lit 
vapa, impératif présent, ce qui rappelle l’impératif présent employé plusieurs 
fois dans le RV lorsqu'il s’agit de rejeter le mauvais sommeil sur Trita Aptya: 


RV 8.47.14cd 

tritäya tâd vibhävary äptyäya pâra vaha || 

«Welch bôüser Traum die Kühe und welcher uns selbst betrifft, o Tochter des Himmels, 
den bringe, du Erstrahlende, zu Trita Aptya fort» (G), «The bad dream in the cattle 
and the one in us, o Daughter of Heaven—carry it away to Trita Aptya, o far-radiant 
one» (J-B). 


RV 8.47.16cd 
tritâya ca dvitäya côso dusväpnyarh vaha || 
«dem Trita und dem Dvita bring, Usas, den bôsen Traum!» (G), «to Trita and to Dvita, 


o Dawn, carry the bad dream» (J-B). 


3.30.6. $S 19.57.5: ab: $S 19.45.2ab, PS 15.4.2ab 


yad asmäsu ‘dusvapnyarn (8x) 
yad gosu yac ca no grhe | (8) 
anäsmaäkas tad devapiyuh (9?) 
*piyärur niskam iva prati muñcatäm || (12) 


Le mauvais sommeil qui est en nous, 

qui est dans les vaches et qui est dans notre maison, 

que celui qui n’est pas des nôtres, le contempteur des dieux, 
le railleur, l’attache sur lui comme un collier. 


The bad sleep which is in us, 

which is in the cows and which is in our house, 
may he who is not one of ours, the god-reviler, 
the mocker, tie it on himself as a necklace. 


465 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.30.6 


asmäsu ‘dusvapnyarñ] asusvapnyar Ek1, asmäsusvapnya Ek2 [Ma], asmäsu susvapnyarh Ji3, 
asmäsu dahsvapnyarn Kul, asmäsu susvapnyarh V/123 V/153, asmäsu dusvapni K, (Bh. asmäsu 
duhsvapnyar) yac ca] Or, yas ca K no grhe] Or, no gr no grhe K anäsmäkas| Ek1 
Kui V/123 V/153, anäsmäkams Ek2 Ji3, säsmakarn K tad] Or, om. K devapiyuhl] 
Ku1 V/123 V/153 K, devapiyüh Ek1, devapiyüh Ek2, devapiyar Ji3 *piyarur] piyarum 
(Bh.) Ek2, piyarum Ek1 [Ma2|, par Ji3, piyarm Kul V/123, piyaru V/153, [piarurm Jal|, 
privärurun K ||] Ek2 V/123 V/153, {-}Ek1, om. Kul K 


$S 19.57.5) 

yâd asmâsu dusvâäpnyarñ yâd gésu yâc ca no grhé | 

anasmakäs tâd devapiyüh pifyarur niskâm iva prâti muñcatam || 5) || 

«What evil-dreaming is in us, what in our kine, and what in our house, that let him who is not of 


us, the god-reviler, the mocker, put on like à necklace. » 


a. Voir RV 8.47.14ab ydc ca gôsu dusvépnyam ydc casmé duhitar divah 
«Welch bôser Traum die Kühe und welcher uns selbst betrifft, o Tochter des 
Himmels, den bringe, du Erstrahlende, zu Trita Aptya fort» (G), «The bad 
dream in the cattle and the one in us, o Daughter of Heaven» (J-B). 

Pour la correction *dusvapnyam, voir sous 2c. Or a peut-être confondu 
cette lecture avec la lecture correcte ‘susvapnyam de 2c. 

d. Le souhait exprimé ici rappelle un passage du RV: 


RV 8.47.15ab 

niskârh va gha krnâvate srâjam va duhitar divah 

«Wenn man (im Traum) sich Goldschmuck anlegt oder einen Kranz, o Tochter des 
Himmels» (G), «He will make (it) his neck ornament or his garland, o Daughter of 
Heaven» (J-B). 


Les deux traductions sont un peu différentes. Je suis plutôt l'interprétation de 
J-B: c'est Trita Aptya, ou l'ennemi dans le cas de la présente strophe, qui se pare 
du mauvais sommeil comme d’un ornement. GELDNER note le parallèle pour 
l'expression srdjam kr- en RV 4.38.6c: srdjam krnvand jényo n& Sübhva «Er 
bekommt den Kranz wie der geputzte Brautwerber» (G), «garlanding himself 
like a resplendent groomsman» (J-B). L'idée est que Trita Aptya emporte les 
rêves coupables comme le marié emporte sa mariée, ou plus simplement, comme 
le dit Säyana, svasartre dharayatu «il lui fait porter (le mauvais sommeil) 
sur son propre corps». Mais si l’on se rappelle que le mauvais sommeil est 
constamment comparé à une dette que l’on rend au créancier, alors ce bijou 
semble représenter une dette matérielle acquittée en or. Il s’agit de le remettre à 
un ennemi comme si on lui payait ce qui lui est dû, de manière si naturelle qu’il 
ne peut que l’accepter et se l’appliquer à lui-même. En effet, la faute pouvait 
être expiée par un paiement en or; les textes normatifs ultérieurs prévoient la 
possibilité d'échapper à la punition en payant une compensation à la victime 
de la transgression: «Thus the procedure, like the mental scheme ordering 
settlement, derives from a sense of it, “debt”. The area covered by settlement in 
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Hindu law is indeed vast, particularly in the archaic period, when it was even 
admitted for murder, although killing a Brahman was another matter» (FEZAS 
2008, p.183). 

Les manuscrits attestent tous d’un anusvara à la fin de piyaru-. Il s'agirait 
ainsi d’un adjectif à l’accusatif qualifiant l’ornement, ce qui ne convient pas 
du point de vue du sens. Je corrige selon la lecture de la $S péyarur. On peut 
comparer plus loin l’erreur inverse en PS 3.35.4a, urur no pour urum no. 

La seule autre occurrence de piyaru- en dehors du présent hymne dans 
l'AV est attestée en $S 11.2.21d (PS 16.106.1d) péyarünam prajäm jahi «tue la 
progéniture des moqueurs». 


3.30.7. $S 19.57.6 


naväratnin *apamäya- (8x) 
-asmäkarm tan,vas pari | (8) 
‘dusvapnyar sarvarn durbhütarn (8x) 
dvisate nir ‘diéämasi || 7 || 30 || anuvaka 6 || (8) 


Ayant mesuré neuf coudées 

loin de notre corps, 

le mauvais sommeil, tout ce qui est de nature mauvaise, 
nous le dirigeons au-dehors, sur celui qui [nous] haïit. 


Having measured off nine cubits 

away from our body, 

the bad sleep, all the badness, 

we direct it out to the one who hates [us]. 


naväratnm] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, navärannin Ji3 *apamäyasmakar] avamayaä 
asmäkar Ek1 V/123 [Mal, avamäya ’smäakar Ek2 Kul V/153 [Ja Vä], avamäyäh ’smakar 
Ji3, apamäyam asmäkarn K, (Bh. avamäyäsmäkar) tanvas pari] Ek1 Ek2 Ji3 V/153 K, 
tanvah spari Ku1 V/123 +dusvapnya] duhsvapnyarn Ek1 Ek2 Ji3 Kul, duhsvapnyarñ 
V/123 V/153, dusvapnyo K Tdiéämasi (Bh.)] viéämasi Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, 
visämäsi Ji3, [disämasi Mal], dvisämasi K) || 6 || 30 || anuvaka 6 |] || r7 || 30 || Ek1, || r 6 
|| 30 || Ek2, || 30 || visou || r 7 || Ji8, [| r 7 [| 30 || à 6 || Kut, || 30 [| r 7 [a 6 || V/123, || || 
r7/130[|[a6|||| V/153,25zanu6zK 




















$S 19.57.6 

nâväratnin apamäyäsmäkarn tâtah pâri | 

dusvâäpnyar sârvarh dvisaté nir dayamasi || 

«Having measured off nine cubits, forth from that do we divide off to him who hates us all our 


evil-dreaming. » 


Cette strophe semble faire référence à un acte rituel dans lequel on délimiterait 
un espace protecteur autour de quelqu'un, mais on ne peut pas en savoir plus, 
car cette strophe n’est pas employé dans le manuel du KausS. 
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a. Or tend vers le préverbe dva contre épa de K et de la $S. Mais il 
suffit d’un pas phonétique supplémentaire, sachant que -u- et -b- ne sont 
pas différenciés en écriture odia, pour arriver à la corruption sonore de pa. 
L’absolutif de ma «mesurer» est rare, que ce soit avec l’un ou l’autre préverbe, 
mais on peut citer TS 6.2.4.5 sa va id sérvaivé védih | tyati Saksyamiti 
tv avamäya yajante «AI this Earth is the Vedi, but they measure off and 
sacrifice on so much as they deem they can use» (trad. KEITH 1914, p.506). 
Je choisis épa selon K et la $S, le sens d’éloignement étant plus pertinent ici 
que celui de dua «vers le bas». 

Or et K s’accordent pour noter un hiatus entre avamaya et asmäakam. Il 
doit s’agir d’un cas irrégulier de suspension de sandhi (-& a- pour -à-), dont 
d’autres exemples ont été recensés ailleurs (GRIFFITHS 2009, p.XLVIII-XLIX ; 
LUBOTSKY 2002, p.9), surtout, comme ici, à la frontière entre deux pada, où il 
faut de tout façon lire sans sandhi pour le mêtre. Cela se produit dans l’hymne 
suivant aussi, en PS 3.31.2ab. 

Säyana lit la forme de la $S comme apamayah hors sandhi, et glose 
apasäraya, impératif du causatif dpa saraya- «faire partir, éloigner»; il doit 
comprendre apamayah comme un subjonctif. Mais de quelle racine? Le thème 
verbal maya- est normalement attesté en védique comme le thème de présent 
de la racine mi- «changer» (voir KULIKOV 2012, p.416-417). Le Dhâätupätha 
de Pänini atteste une racine may- au présent mayate «il va» (14.4; voir PW 
s.v.); peut-être que Säyana pense à cette racine. Par contre, Or et K sont 
d'accord sur la longueur de la voyelle dans -ma- contre la voyelle brève de la 
$S, ce qui va dans la direction de l’absolutif de ma- «mesurer» attesté en TS 
6.2.4.5, cité plus haut. Il est possible que l’absolutif originel ait été réinterprété 
en subjonctif à un moment. 

c. Le terme durbhütd- est attesté dans l'AV (4x $S, 6x PS) presque 
toujours précédé par sérvam. Il est parfois épithète, parfois adjectif substantivé 
comme dans la présente strophe. L’adjectif substantivé apparaît en $S 3.7.7 
(WHITNEY <all that is of evil nature»), en $S 10.1.13/PS 16.36.3 (WHITNEY 
«everything of evil nature»), en PS 5.23.7 et en PS 16.38.4. On rencontre 
l'épithète en $S 8.2.12c (PS 16.4.2c) rdkso yät sérvam durbhütäm «every demon 
that is of evil nature» et en $S 10.1.32 sérvam durbhatém kértram «evil- 
natured magic». En PS 2.57.4b, ZEHNDER (1999, p.125-6) l'interprète comme 
un substantif à côté de sudpna-: svapnam durbhütam abhi ye kiranti «welche 
(schlechtes) Träumen (und) Unglück ausstreuen», mais il est aussi possible qu’il 
s’agit d’une épithète. 

d. BHATTACHARYA imprime disamasi, sans le signe *, et son apparat laisse 
entendre qu'il trouve cette lecture dans tous ses manuscrits sauf Ma, mais je 
ne trouve d’initiale d- dans aucun de mes manuscrits de l’Odisha. Il est vrai 
que les signes pour -rdi- et -rvi- sont similaires en écriture odia, mais il est 
quand même possible de les distinguer, et mes manuscrits lisent clairement - 
rut-. L'erreur résulte sans doute du mot dvisate qui précède. On peut comparer 
cette erreur à d’autres: PS 18.20.64 Or ra$mibhir vi$a- pour ra$mibhir disa- et 
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PS 20.5.9b Or avidyutat pour *adidyutat. 

Le verbe préverbé ntr-dis- est employée en TS 2.2.2.4: bhagadhéyenai- 
vdinamñ Samayitva péran abht ntr disati «verily by his own share he pacifies 
him and indicates his foes» (trad. KEITH 1914, p.148). L'expression que KEITH 
traduit par «by his own share» (bhagadhéyena) est souvent attesté avec nir- 
dva-day- quand il s’agit de propitier les esprits dangereux en leur offrant une 
part de quelque chose. Par exemple, en AB 2.7, on cherche à éloigner les 
démons du terrain rituel en leur offrant du sang de la victime en guise de 
substitut de leurs victimes humaines: sa yad asnà raksah samsrjatad ity aha 
raksañsy eva tat svena bhagadheyena yajñan niravadayate «In that he says 
‘Unite the Raksasas with the blood’, with their own share he excludes the 
Raksases from the sacrifice» (trad. KEITH 1920, p.139). En JB 2.230 et 231 
(voir EHLERS 1988, p.123), on rencontre de nouveau l'expression: bhagadheyena 
niravadayante dyavaprthivr/marutah «avec une part qui leur est propre, ils 
pacifient ciel et terre (230)/les Marut (231)». Voir la discussion sur dva day- 
dans l’introduction; nir-dis- semble pouvoir s’y substituer. 


Fin de la sixième section du livre 3. 


3.31. POUR FAIRE TOMBER LA PLUIE 


Cet hymne pour faire tomber la pluie n’a pas de parallèle dans la $S, mais 
plusieurs textes du Yajurveda en reprennent une version (voir sous 1c). Il 
s’agit d’une litanie de vocatifs adressée à diverses divinités, chaque groupe 
étant suivi d’un refrain qui reste inchangé le long de l'hymne, sauf pour 
quelques changements d’accord dans le nombre pour les impératifs. L’hymne 
est clairement à l’usage du roi, d’après l’expression asmai ksatraya «pour lui, 
pour sa souveraineté». Une des responsabilités du roi est d’assurer l’arrivée 
des pluies (voir SCHLERATH 1960, p. 148-152). La prospérité du territoire royal, 
et le bonheur du peuple qui en résulte, est nécessaire pour maintenir l’autorité 
du roi. 

Résumé Les êtres invoqués: (1) Marut. (2) Agni, Indra, Sürya. (3) Mitra, 
Varuna, Aryaman. (4) Les Pères, les humains, Agni dévoreur de cadavres. (5) 
Les formes d’Agni dans les eaux. (6) Brhaspati. (7) Prajäpati. (8) Paramesthin 
(dieu suprême). On voit une progression partant des dieux les plus directement 
liés à la pluie, pour arriver jusqu'aux dieux cosmiques. 


Métrique Le mètre du premier pada est très variable en fonction du choix 
des dieux invoqués à chaque strophe. On pourrait la définir comme de la prose, 
mais on réussit toutefois dans plusieurs strophes à identifier le pada avec un 
type connu. Le refrain consiste en une ligne en anustubh suivie de trois lignes 
en tristubh, mais la cadence de la dernière ligne est fausse. 


3.31.1. seulement PS 


devä marutah prénimätaro (5+51) 
apo dattodadhim bhinta | (8x) 
divas prthivya uror antariksad (11) 
asmai ksatrayanena brahmana- (107) 
-äbhyah prajäbhya äbhya osadhibhyah svähà || (137) 


Ô dieux, Ô Marut, vous qui avez la [vache] tachetée pour mère, 
donnez les eaux, fendez le réservoir d’eau 

depuis le ciel, depuis la terre, depuis le vaste espace intermédiaire, 
pour lui, pour sa souveraineté, par cette formule: 

Salut à ces créatures, à ces herbes! 


O gods, O Maruts, you whose mother is a speckled [cow|, 
give the waters, break the water-reservoir 

from the sky, from the earth, from the vast midspace, 

for him, for his sovereignty, by this formulation: 

Hail to these creatures, to these herbs! 


prénimätaro] Or, prsnimätaro K_ apo] K, ‘po Ek2 Kul V/153, po Ek1 V/123 [Va Mal, | po 
Ji3 dattodadhhh] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, dattodadhi Ji3, dattoditih K bhintal 
Or, bhimta K antariksad] Or, antariksät K brahmanäbhyah] brahmanäbhyah Ek1 Kul 
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V/153, brahmanäbhya Ek2 V/123 Ji3, vrahmanäbhyah K  asmai] Or, tasmaiK ksaträyal 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, kseträya Ji3 anena] Or, aneta K prajäbhya] Ek1 Ek2 
Ji3 Kul V/153 K,om. V/123  osadhibhyah] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, osadhibhya 
Ji3 |Or,|K 


La description métrique de cette strophe rappelle celui de 3.30.2 avec le mélange 
de lignes de dix (5 + 5), huit, et onze syllabes. 

a. La mère des Marut est souvent décrite comme une vache, métaphore pour 
les nuages d’orage colorés et lourds de pluie; voir MACDONELL 1897, p.78. 

b. Voir PS 5.7.3a ($S 4.15.6a) (hymne pour la pluie) abhi kranda 
stanayärdayodadhim «Roar on, thunder, shake the water-reservoir» (éd. et 
trad. LUBOTSKY 2002, p.32). 

c. Voir TS 2.4.8.1 (TS 4.7.13.2; MS 2.4.7 et 2.12.3; KS 11.9 et 18.15; VS 
18.55) udn6 dattodadhim bhintta diväh parjänyad antériksat prthivyas tâto no 
vrstyavata «Give of the water, cleave the holder of the waters; from the sky, 
from Parjanya, from the atmosphere, from the earth, thence do ye help us 
with rain» (trad. KEITH 1914, p.181). La dernière partie éclaire la fonction 
des ablatifs, qui indiquent le point de départ des eaux qu’on fait couler. Une 
formulation similaire apparaît dans le cadre d’une description des exploits 
d’Indra dans le RV: 


RV 1.61.9ab 
asyéd evä pr ririce mahitvärh diväs prthivyäh pâry antäriksät 
«Seine Grôke reicht über Himmel und Erde, über das Luftreich hinaus» (G), «Just this 


one—his greatness projected beyond heaven and earth, beyond the midspace» (J-B). 


Les ablatifs dans ce passage servent de point de référence pour la dimension, 
dans un contexte de comparaison (voir RENOU 1952, p.350, 8410). Dans la 
strophe suivante celle que l’on vient de citée, RV 1.61.10, il est question de 
l'exploit de la libération des eaux; l'influence de cet hymne sur le présent hymne 
est donc envisageable. L’idée que les eaux viennent de la terre est explicable 
dans le cadre de ces légendes, où Indra fend le roc/le serpent pour débloquer 
les eaux (voir les hymnes PS 3.4 et 3.16). 

d. Le terme prajä- «progéniture» désigne aussi bien le peuple du roi que les 
animaux. Le datif apparaît souvent dans le contexte de l’arrivée des pluies; il 
est attesté dans la même strophe que 6sadhi- «herbe» dans le passage suivant : 


$S 4.15.10 

apâm agnis tanübhih sarvidäné yâ 6sadhinäm adhipä babhüva | 

sâ no varsärh vanutaärh jätâvedah pränär prajäbhyo amftarn divâs pâri || 

«Agni, who, in unison with the waters’ selves, hath become overlord of the herbs—let 


him, Jätavedas, win for us rain, breath for [our] progeny, amrta out of the sky.» 


En RV 2.35.8, hymne à Agni sous la forme d’apäm ndépat, prajä- est associé 
à virüdh- plante». La formule du présent hymne fait référence, à mon avis, 
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simultanément à deux groupes: d’une part, les plantes et les animaux, et d’autre 
part, le peuple et leurs produits agricoles. Voir la formule de fin de pada 6sadhisu 
viksuü (RV 3x) «dans les herbes, dans les clans», où véé- est comparable à praja-. 


3.31.2. seulement PS 
devä agna indra *sürya- (8x) 
-apo (...) 

Ô dieux, Agni, Indra, Sürya, 

[donnez] les eaux... 

O gods, Agni, Indra, Surya, 

[give] the waters. 

agna] Ji3 V/123 V/153, gna Ek1 Ek2, ’gna Kul, agnt K *süryapo (Bh.)] sürya apah Kul 

K, sürya äpah Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 


a. Cette série de vocatifs n’a pas de parallèle. Les manuscrits reflètent la 
lecture métrique avec hiatus entre süurya qui termine le pada a et apah qui ouvre 
le pada b, même si ce pada n’est pas écrit en entier, faisant partie du refrain qui 
subit le procédé d’abréviation habituel. On a rencontré un phénomène similaire 
plus haut en PS 3.30.7ab. 


3.31.3. seulement PS 


deväh sayujo mitra varunäryamann (12) 
apah (...) 

Ô dieux alliés, Mitra, Varuna, Aryaman, 

[donnez] les eaux... 

O allied gods, Mitra, Varuna, Aryaman, 

[give] the waters. 


deväh sayujo] Or, deväs cojo K varunäryamann] Ek1 Ku1 V/123 V/153, varunaryamarhn 
Ek2, varunäryaman Ji3, varunäyamarn K apah] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153 K, apo V/123 


a. La suite des trois vocatifs véruna miträryaman est attesté cinq fois dans 
le RV, et cinq fois dans la PS, dans l’hymne 5.39. 


3.31.4. seulement PS 
deväh pitaro (’)vamaä äyavah krävya- (12%) 
-apah (...) 
Ô pères divins, ô humains inférieurs, Ô [Agni] aux cadavres sanglants, 
[donnez] les eaux... 


O divine fathers, O lower humans, O [Agni] of the bloody corpses, 
[give] the waters. 
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deväh] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, deva Ji3  vamä äyavah] Ji3 V/123 V/153. 
vamäyavah Ek1 Kul, vamäsyahyavah Ek2, mavyäs K krävyäpah] K, krävya äpah Or, (Bh. 
krävya apo) 


a. Il s’agit d'êtres impliqués dans le culte des morts: les Pères sont les 
ancêtres que doivent nourrir les humains. Le mot kravya- n’est pas attesté 
ailleurs. Il est sans doute dérivé de kravyd- «chair sanglante», rarement attesté 
hors de composé: une fois en MS 3.10.1, et une fois en PS 2.56.2 (& TS 5.5.10.4), 
où le terme est au pluriel et désigne les divinités de la direction du Sud associée 
à la mort et aux Pères (voir plus haut l’introduction à PS 3.11); ZEHNDER 
(1999, p.123) traduit l’occurrence de la PS par «die Blutigen». kravyd- est le 
plus souvent attesté dans le nom composé d’Agni kravyäd- «dévoreur de chair 
sanglante» qui apparaît notamment en RV 10.16, hymne à Agni en tant que 
feu du bûcher funéraire. Cet hymne contient un autre composé avec kravyar, 
en lien avec les Pères: 


RV 10.16.11ab 

y6 agnfh kravyavähanah pitfn yäksad rtävfdhah 

«Der Leichen fortführende Agni, der den wahrheitstärkenden Vätern opfern soll» (G), 
«The flesh-conveying Agni who will sacrifice to the forefathers, who are strong through 
truth» (J-B). 


Sur le modèle de kravyäd-, l’épithète kravya- désigne probablement Agni qui 
brûle les cadavres, qui mange la chair crue des défunts sur le bûcher. TS 2.5.8.6 
(et d’autres textes) distingue trois types de feu rituel: celui des dieux, qui 
convoie les offrandes: celui des Pères, qui convoie les cadavres; et celui des 
démons, qui mange la viande (MACDONELL 1897, p.97). La strophe suivante 
poursuit avec des noms d’Agni. 


3.31.5. seulement PS 


deväpsusado ’pär napät (8x) 
tanünapan nara$arnsa- (8*) 
-apo dattodadhim bhinta (...) (8x) 


© divins résidents des eaux, ô Rejeton des eaux, 

Ô Rejeton de toi-même, ô Louange des seigneurs, 
donnez les eaux, fendez le réservoir d’eau... 

O gods residing in the waters, O Scion of the Waters, 


O Scion of Yourself, O Praise of Lords, 
give the waters, break the water-reservoir… 


deväpsusado] Ek1 V/123 V/153 K, devatäpsusado Ek2, deväpnusado Ji3, deva apsusado Kul 
pa] par K, pan Ek1 Ji3 V/123 [Va Mal], apan Ek2, ‘pan Kul V/153 napät] Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153 K, napa Ji3 tanünapan] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, tanunapan 


Ji3, tamnünaparn K narä$arsäpo] Or, naräsarhsäapo K dattodadhhnh] Or, dattoditin K 
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bhinta] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, bhinta Ji3, bhinta K |] Kui, || Ek1 Ek2 Ji3 V/123 
V/153, om. K 


a. Ce sont trois noms d’Agni souvent attestés ensemble dans le RV, surtout 
dans les hymnes Apri. Voir MACDONELL 1897 sur ces formes d’Agni: apäm 
ndpat- p.69-70, tänundpat- p.99-100, ndrasdmsa- p.100. Les deux premiers 
noms, du moins, désignent Agni présent dans les eaux, d’où l’invocation aux 
dieux qui résident dans l’eau. 


3.31.6. seulement PS 


deva brhaspate (6?) 
apo dhehy udadhim bhindhi (...) (8x) 


Ô dieu Brhaspati, 

attribue les eaux, fends le réservoir d’eau. 
O god Brhaspati, 

grant the waters, break the water-reservoir… 


brhaspate] Ek2 Ji3 V/123 K, vrhate Ek1 Kul apo] apo K, po Or dhehy] Or, dehy K 
udadhiÿ] Ek1 Ek2 Ku1 V/123, udadht Ji3, aditin K  bhindhi] Or, bhüntiK ||] Or, | 
K 


Le manuscrit V/153 omet cette strophe et passe immédiatement à la prochaine, 
qui est presque identique. 

a. À partir d'ici, au lieu de l'impératif datta de la racine da- «donner», on 
a dhehi de la racine dha- dans le sens d’«attribuer», très proche de celui de 
da-. Le syntagme dpo dha- «attribuer les eaux» est aussi attesté en RV 7.40.4b, 
mais le sujet est le groupe nominal pluriel Varuna, Mitra and Aryaman. 


3.31.7. seulement PS 


deva prajäpate (6?) 
apo dhehy udadhirn bhindhi... (8x) 


Ô dieu Prajäpati, 

attribue les eaux, fends le réservoir d’eau... 

O god Prajapati, 

grant the waters, break the water-reservoir… 

apo] po Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 [Va Mal, om. Ji3, apah K dhehy] Or, om. K 


udadhi] Ek1 Kui V/123 V/153, udadhi Ek2, udadhi Ji3, om. K bhindhi] Or, om. K 
[|] Or, om. K 
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3.31.8. seulement PS 


deva paramesthinn (6?) 
apo dhehy udadhirn bhindhi | (8x) 
divas prthivya uror antariksad (11) 
asmai ksatrayanena brahmana- (107) 
-äbhyah prajäbhya äbhya osadhibhyah svähä || 8 || 31 || (13?) 


Ô dieu suprême, 

attribue les eaux, fends le réservoir d’eau 

depuis le ciel, depuis la terre, depuis le vaste espace intermédiaire, 
pour lui, pour sa souveraineté, par cette formule: 

Salut à ces créatures, à ces herbes! 


O Supreme God, 

grant the waters, break the water-reservoir 

from the sky, from the earth, from the vast midspace, 
for him, for his sovereignty, by this formulation: 

Hail to these creatures, to these herbs! 


paramesthinn] Or, paramesthin K apo] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153, äpo K dhehy]| 
Or, dehy K udadhi] Ek1 Ek2 Kul V/153, udadhi Ji3 V/123, aditin K bhindhi] Or, 
bhirnti K antariksad] Or, antariksät K brahmanäbhyah] Ek1 Ek2 Ku1i V/123 V/153, 
brahmanabhya Ji3, prahmanabhyah K asmai] Or, tammai K osadhibhyah] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153 K, osadhibhya Ji3 || 8 [| 31 ||] || r 8 || 31 [| Ek1 Ek2 Ku1, || 21 || {-}r || 3 
Ji3, || 31 || r 8 || V/123, || [fr 8 [31 || V/158,21:K 























a. Sur le dieu Paramesthin, voir plus haut le commentaire à PS 3.25.14a. 


3.32. POUR UN SACRIFICE SANGLANT 


Toute les strophes de cet hymne sauf la 1 et la 5 ont des parallèles en $S 2.34, 
et toutes les strophes sauf une (la strophe 5) sont attestées dans le Yajurveda 
et dans les $rauta Sütra. Le contexte des parallèles dans les textes rituels est 
toujours celui du sacrifice sanglant. Par exemple, la plupart des strophes se 
retrouvent au début de TS 3.1.4.1, passage qui concerne la préparation des 
victimes suivie de cinq oblations. Le rôle de cet hymne dans le KausS est 
plus limité: en Kau$S 44.1, la strophe 2 (ou $S 2.34.1) est récitée lors d’une 
oblation après l’immolation d’une vache stérile (vasasamanam) ; la strophe 7 
(ou $S 2.34.5) après la manipulation de divers morceaux de cette vache. De 
même, dans le YV, cette strophe accompagne une des cinq oblations, mais cela 
se passe avant la mise à mort de la victime (voir KEITH 1914, p.225 note 3). Les 
strophes 3, 4, 6 et 7 du présent hymne accompagnent également ces oblations 
dans les textes du YV, mais le KausS ne les emploie pas. La strophe 5 n’a pas 
de parallèles, mais elle a le même refrain que les strophes qui l’entourent. 

Quant au contenu de l’hymne, il n’y a pas de mention d’oblations ni de la 
préparation de l’animal. Les indices de gestes rituels se limitent à des références 
à l’acte d’attacher l’animal au poteau et de le libérer (seulement pour l’étouffter 
à l’ecart; voir VOEGELI 2005). L'hymne insiste sur le consentement des victimes 
et sur leur récompense céleste. Il s’agit de prévenir le risque que la violence du 
sacrifice se retourne contre le sacrifiant ou les officiants. Les divinités liées au 
bétail, Prajapati leur créateur et Pa$upati leur maître, pourraient se mettre en 
colère. Il faut donc les apaiser et gagner leur accord, et ils aideront par la suite à 
obtenir la coopération des victimes elles-mêmes. La place des euphémismes pour 
la mise à mort («libérer», «attacher», «aller au ciel») est très grande dans 
cet hymne. Comme le note BLOOMFIELD (1899, p.85): «hence every bloody 
sacrifice is overlaid with the fiction that the proper execution of the animal can 
be performed without injury to it, and even with its consent». 


Résumé (1) On demande l'approbation de Prajäpati, créateur des 
animaux victimes. (2) Les animaux dont le maître est Pasupati sont apaisés 
par leur récompense au ciel (ou Pa$upati lui-même est apaisé, voir 2b-c), et 
on souhaite la prospérité au sacrifiant. (3) Ce sont les dieux qui «libèrent » 
les animaux et montrent le chemin au sacrifiant, et on souhaite aux victimes, 
coopératives, une vie au ciel parmi les dieux. (4) Les victimes comprennent 
par une vision surnaturelle le sens de leur sacrifice; refrain où l’on demande à 
Agni de les «libérer», en accord avec Prajäpati leur créateur. (5) Les victimes, 
innombrables, sont bovines et humaines, et c’est leur souffle vital qui est 
sacrifié; refrain avec Indra. (6) Les victimes sont sauvages et de forme variable; 
refrain avec Väyu. (7) On souhaite que les dieux acceptent le sacrifice qui 
leur parvient sous forme de souffle vital. Enfin on s’adresse directement à la 
victime, lui invitant à aller paisiblement au ciel avec le corps intacte. 


Métrique La première strophe est en anustubh, le reste en tristubh (parfois 
à dix syllabes). 
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3.32.1. KS 30.8a; TS 3.14.1a; Ap$S 7.12.8; Baudh$S 4.5:115.2; Bhar$S 
7.9.11; Mäan$S 1.8.3.1 


prajäpater jäyamanäh (8%) 
praja jatas ca ya imäbh | (8) 
tä asmai prati vedaya (8) 
“cikitvarñ anu manyatäm || (8) 


Les créatures naissant de Prajapati, 

et celles-ci déjà nées, 

présente-les à lui, 

que l’avisé [les] approuve. 

The creatures being born from Prajapati, 
and these ones already born, 

present them to him, 

may the wise one approve [of them]. 


jäyamänah] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, jayamäna Ji3, jäyamanah K ya] Ek1 Kul V/123 


V/153 K, ja Ek2 Ji3 ||Or,om. K ta] Ek1i Ek2 Kul V/153 K, ta Ji3, ya V/123 
vedaya] Or, vedayä K “cikitvañ (Bh.)] cikitvarn Ek1 Ji3 Kul K [Vä|, cikitvan Ek2, 
cikitvañn V/123 V/153 [Ja Ma] ||] Or, om. K 

TS 3.1.4.1 


prajäpater jâäyamänäh prajà jätä$ ca yâ imäh | 

tâsmai prâti prâ vedaya cikitvämh ânu manyatam || 

«The offspring, being born of Prajapati, and those that have been born, to him declare them; Let 
the wise one reflect thereon» (trad. KEITH 1914, p.225). 


Dans les parallèles du YV, on récite cette strophe en touchant la victime avec 
des herbes spécifiques, pour la préparer au sacrifice (voir KEITH 1914, p.225, 
note 3). 

a. On rencontre l’opposition du participe passé jatd au participe présent 
moyen jéyamana- aussi en RV 1.96.7b, 1.165.9c, et 7.99.2a ainsi qu'en $S 
10.10.1a; on la rencontre avec jayate au lieu de jäyamäna- en RV 3.8.5a et 
7.90.2d; on la rencontre avec le participe futur moyen janisyamanam en PS 
12.5.2c. 

b. Cette phrase subordonnée revient à désigner un substantif coordonné à 
celui du pada a. Sur la phrase «relative nominale» ou «substantivée», avec le 
pronom yäd- plus un adjectif, voir KLEIN 1985 (IT), p.105. 

d. Pour l’anunasika ici, voir GRIFFITHS 2009, p.Lu, le cas 1. 

KEITH traduit dnu-man- par «réfléchir» dans le parallèle de la TS; j’adopte 
plutôt la traduction par «approuver» de WHITNEY en $$ 7.20.1-3, hymne à 
Anumati, déesse de l’« Approbation». Il s’agit de l’approbation de la part des 
dieux pour le rite en cours. 
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3.32.2. $S 2.341; KS 30.8; TS 3.1.4.1; KausS 44.7; Man$S 1.8.3.3; VadhSS 


6.4.4.11 
yesam 1$e pasupatih pasüunarn (11) 
catuspadäm uta va ye dvipadabh | (11) 
niskritas te yajñiya yanti lokarñh (11) 
räyas posäya yajamänar sacantam || (11) 


Les animaux dont Pasupati est maître, 

les quadrupèdes ou bien ceux qui [sont] bipèdes, 

eux, apaisés par leur récompense, dignes du sacrifice, vont au monde [céleste]. 
Pour la floraison de la richesse, qu’ils accompagnent le sacrifiant. 


The animals over whom Pasupati is master, 
the four-footed or also the two-footed, 
they, content with their reward, worthy of the sacrifice, 
go to the [heavenly] world. 
For wealth’s flourishing, let them accompany the sacrificer. 


yesam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, jesam Ji3 [Väl, esam K we] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123 
K,K V/153  pasupatih] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, pasupati Ji3  ye] Ek1 Ji3 Kul 
V/123 V/153 K, je Ek2 dvipädah] Or, dvipadah K |] Or, om. K niskritäs] Ek1 
Ek2 Kul V/153 K, niskritas Ji3, niskrita V/123 te] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, ye 
Ji3, lie Va]  yajñiya] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, yajñiyam Ji3  yantil Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 V/153 K, yatni Ji3 yajamäna] Or, jamanarh K sacantäm] Ek1 Ji3 Kul 
V/123 V/153, acantän Ek2, majantän K [|| Or,| K 


$S 2.34.1 

yä $e pasupâtih pasünâm câtuspadäm ut4 y6 dvipädäm | 

niskritah sâ vajñfyarn bhägâm etu rayâs pôsa yâjamanarñh sacantam || 

«The lord of cattle, who rules over the cattle, the four-footed, and who also over the two-footed— 
let him, bought off, go to [his] sacrificial portion; let abundances of wealth attach themselves to 


the sacrificer. » 


b. Il y à une rupture de construction ici, avec ye dvipadah au nominatif au 
lieu du génitif comme il faudrait dans la phrase relative avec 1e, qui gouverne 
des objets au génitif. Dans la $$S et les autres textes parallèles, il n’y a pas ce 
problème, car Pa$upati reste le sujet, alors que dans la PS ce sont les animaux 
sacrifiés qui forment le sujet. Cette différence de sens s’opère par de menus 
changements de texte, comme au pada d où le -ya- supplémentaire fait un datif 
posaya du nominatif posa des parallèles. Cela donne l’impression d'erreurs de 
transmission qui finissent par avoir un sens propre, mais on peut aussi envisager 
la possibilité d’un poète astucieux qui voulait consciemment mettre l’emphase 
sur autre chose. 

Sur l'emploi d’uté va, voir KLEIN 1985 (II), p.167. RV 7.82.8cd est 
comparable si on l’interprète comme GELDNER: 
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RV 7.82.8cd 

yuvér hf sakhyäm utâ va yâd äpyam märdikâm indrävarunä nf yachatam || 

«Erhaltet (uns) darum eure Freundschaft oder Bundesgenossensehaft, eure 
Barmherzigkeit, Indra und Varuna» (G), «Because there is companionship with 


you two or since there is friendship, extend compassion (to us), o Indra and Varuna» 


(J-B). 


c. La racine kri- Kacheter» acquiert avec le préverbe nts une signification 
précise qui se rapproche de celle de nir-dva-day- «apaiser X en lui offrant une 
part», discuté plus haut dans l’introduction à PS 3.30. Il s’agit de détourner la 
violence des animaux qui seront tués, ou de Pasupati leur maître, en les apaisant 
avec une récompense qui est le yaÿñiyam bhagdm «une part du sacrifice» dans 
les parallèles, et une place au ciel dans la PS. Il y a ellipse de «[svargäm lokäm» 
ici, syntagme très commun en védique. Voir aussi RV 9.71.6 d$vo nd devämñ 
dpy eti yaÿñiyah «like a horse the (god) worthy of sacrifice joins the gods» 
(voir SCHMIDT [H.-P.] 1973, p.12). Selon l'interprétation de H.-P. SCHMIDT, 
la comparaison fait référence au cheval victime du sacrifice; «se joindre aux 
dieux» est un euphémisme pour «mourir». 

d. La formule rayds pôsa- «la floraison de la richesse» est fréquemment 
attestée: RV 11x, $S 16x, PS 10x. 


3.32.3. $S 2.34.2; KS 30.8; TS 3.1.4.2; Man$S 1.8.3.3 


pramuñcanto bhuvanasya gopa (107) 
gäturn devä yajamänäya dhatta | (11) 
upaäkrtarn ‘éa$éamänarn yad asthät (11) 
priyarn devänäm ap;y etu päthah || (11) 


Ô gardiens du monde, relâchant [l’animall, 

Ô dieux, disposez la voie pour le sacrifiant! 

Ce qui a été amené ici, qui se tenait debout, coopératif, 
que cela entre dans l’enclos propre aux dieux. 

O guardians of the world, releasing [us from our offenses|, 
O gods, set up the way for the sacrificer. 

What was standing up, brought here, cooperative, 

let it go into the gods’ own paddock. 


bhuvanasya| Ek1 Ek2 Ji3 K, bhüvanasya Ku1 V/123 V/153 dbatta] Or, dhattah K Î] 
Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, || Ji3, om. K  upäkrtam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153K, 
yokrtarh Ji3  ‘éaéamänarh (Bh.)] $asamänarh Or, siéumänarn K  yad] Or,yajK  asthät] 
Or, asthär K  etu] Or,etiK  päthah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153K,päthaJi3 ||] 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153. om. Ji3 K 


$S 2.34.2 
pramuñcânto bhüvanasya réto gatürh dhatta yâjamanaya devah | 


upäkrtarn $aéamänärh yâd âsthaät priyäm devänäm âpy etu pâthah || 
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«Do ye, releasing the seed of being, assign progress to the sacrificer, O gods; what hath stood, 


brought hither, strenuous, let it go upon the dear path of the gods. » 


a. La PS à gopah à la place du rétas des parallèles. La formule de fin 
de pada bhüvanasya gopd- est attestée, généralement au pluriel comme ici, 13X 
dans la PS et 5x dans la $S. L'expression désigne les dieux en tant que gardiens 
du monde. Le syntagme bhüvanasya rétas est moins fréquent, ayant une autre 
occurrence en RV 1.164.36/PS 16.69.5a/$S 9.10.17a, hors des parallèles du YV. 
La lecture de la PS laisse le participe pramuñcantah sans objet, mais un autre 
passage éclaire le sens et corrobore l’authenticité de gopah: 


PS 5.28.1ab 

*pramucyamaänarn bhuvanasya *gopah paéurn no atra prati bhägam etu | 

«Let the shepherd of the world move here towards our released (sacrificial) animal as a 
share» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002a, p.95). 


Comme l'explique LUBOTSKY, le verbe pré muc- est le terme technique pour 
relâcher la victime (past) du poteau sacrificiel avant de le tuer ailleurs. 
Probablement, le pada d fait référence à l’enclos à l’écart où l’animal sera 
étouffé (voir JAMISON et WITZEL 1992, p.31, 39; HEESTERMAN 1962, p.19), 
mais le sublime sous les traits d’un enclos divin où ira l’animal après sa mort. 
Voir la discussion sur les modalités pour tuer la victime dans VOEGELI 2005, 
p.11-12. 

c. Le participe parfait moyen $a$amand- désigne dans le RV celui qui a 
fait des efforts pour accomplir le rite (voir KÜMMEL 2000a, p.515). Mais ici 
Sa$amaäand- qualifie la victime, pas l’officiant. Comment expliquer cet usage? La 
victime du sacrifice n’a guère donné son accord pour être tuée; encore moins 
ferait-elle un effort pour mener à bien le rite. Il s’agit d’une manière pour 
forcer l’idée de son accord, au moyen d’une manipulation verbale. L’épithète qui 
désigne l’officiant engagé est tranférée sur un objet du rite dont la coopération 
est souhaitée. 

d. Sur päthas, voir SCHMIDT [H.-P.] 1973, dont les pages p.7-8 pour la 
traduction de dpi-t-. 


3.32.4. $S 2.343: KS 30.89: MS 1.2.15, 3.9.7; TS 3.1.4.2e: APp$S 7.15.6: 
Män$sS 1.8.3.3,23; Vadh$S 6.4.4.11 


ye badhyamänam *anudidhyänä (107) 
anvaiksanta manasä caksusä ca | (11) 
agnis tan agre pra mumukta devah (11) 
prajäpatih prajayä samvidänah || (11) 


Ceux qui, dirigeant leur vision sur [l'animal] attaché, 
[l’Jont regardé en esprit et avec les yeux, 

puisse le dieu Agni les relâcher en tête, 

Prajäpati en accord avec sa progéniture. 
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They who, having a vision of the tied-up [animal], 
looked at [it] in [their] mind and with [their] eyes, 
may god Agni release them first, 

Prajapati in agreement with his progeny. 


badhyamänam] Or, badhyamäanäam K *anudidhyänä] anudidhyänäm (Bh.) Or K 
anvaiksanta] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, anvaiyanta Ek2, mksanta K caksusä cal 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, caksaca Ji3, caksusa ca K mumukta] K, mumokta Or 
devah] Or, deväh K prajaya] Or, prajäbhis K sarnvidänah] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153, sarnsvidänah Ji3, sarnvidänarn K ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3, om. K 


$S 2.34.3 

yé badhyâmänam ânu didhyänä anväiksanta mânasä câksusa ca | 

agnis tân âgre prâ mumoktu devé viéväkarmä prajäyä sarraranäh || 

«They who, giving attention to the one being bound, looked after [him] with mind and with eye 


— let the divine Agni at first release them, he the all-working, in unison with progeny.» 


a. Le participe parfait moyen didhyäna- de la racine dhi- «méditer» dérive 
d’un thème de parfait devenu thème de présent avec le préverbe énu (voir 
KÜMMEL 2000a, p.258). Ce participe est employé pour décrire l'expérience des 
experts rituels qui ont une vision révélatrice d’un aspect du rite, souvent avec 
le complément ménasa (voir KÔHLER 2016, p.163; GONDA 1963, p. 206-207). 
GONDA cite l'exemple en RV 10.181.3: tè ‘vindan ménasa didhyana ydjuh 
et traduit, avec des remarques en parenthèse, «they, receiving (or perhaps, 
‘applying’) visionary illumination with their ‘thought’, found the yajuh 
(sacrifical formula) ». En RV 1.163.12ab, c’est le cheval de l’A$vamedha qui est 
le sujet de cette expression: üpa prägac chésanam vajy drva devadrica ménasä 
didhyänah, que GONDA traduit par «he has approached the slaughtering, the 
courser rich in väaja, seeing (i.e. receiving supranormal insight or ‘vision’) with 
a mind that is turned toward the gods» et commente: «the animal may, it 
would appear to me, be credited also with the faculty of ‘sight’». La victime a 
une vision de ce qui se passera et l’accepte, car elle comprend le but rituel. 

On attendrait de voir le participe badhydmaäana- au nominatif pluriel comme 
didhyana-, mais le texte tel qu’il est nous oblige à sous-entendre pasäm comme 
complément à l’accusatif. Il faut supposer alors que les victimes sont multiples, 
et que chacune regarde celle qui la précède avec une vision surnaturelle. Les 
exemples commentés par GONDA présentent le participe didhyana- employé 
de manière intransitive, sans préverbe; le préverbe dnu dans notre strophe 
rend la construction avec un objet à l’accusatif possible, pour relier la vision 
surnaturelle à l’objet qui la provoque (sur cette fonction de énu, voir KULIKOV 
2012, p.725 et 734). Dans la présente strophe, la double nature de la vision est 
explicite, ayant lieu aussi bien en esprit qu’au moyen des organes de perception 
physiques. 

Les manuscrits ont introduit par erreur un anusvara dans leur leçon 
didhyanam pour briser l’hiatus entre la terminaison de nominatif pluriel 
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-a(h) et le a- du pada suivant (sur ce phénomène, courant, voir Ved. Var. II, 
p.155). Voir LUBOTSKY 2002 (p.9) pour des exemples de l'ajout d’anusvara 
en position finale dans le livre 5 de la PS. 

c. La forme de troisième personne du singulier mumukta s’analyse soit 
comme un injonctif parfait soit comme un plus-que-parfait sans augment. Le 
plus-que-parfait est attesté deux fois dans le RV au duel actif amumuktam 
(KÜMMEL 2000a, p.382). L’injonctif est peut-être attesté au singulier actif 
mumucas dans le RV, mais la forme est discutable (KÜMMEL 2000a, p.381). La 
présente strophe présente mumukta, forme moyenne et non à l’actif comme dans 
ces parallèles; selon KÜMMEL (ibid.) le parfait de muc- n’est attesté au moyen 
qu’à l’indicatif et dans le participe. La lecture de Or mumokta est clairement 
influencée par l'impératif parfait actif mumoktu présent dans la version de la 
$S: cet impératif est attesté à la deuxième personne du duel mumuktam dans 
le RV et dans l’AV (RV 7.91.5: RV 10.161.1/PS 1.62.1/$S 3.11.1; $S 7.42.1 
et 20.96.6; PS 6.11.7/$S 5.6.8; PS 1.109.1/$S 6.97.2). L'impératif est mieux 
attesté que l’injonctif, et mumukta peut effectivement être analysé comme une 
forme de deuxième personne du pluriel de l’impératif actif; mais cet impératif ne 
pourrait pas se contruire avec le sujet au nominatif singulier Agni. L’injonctif 
peut avoir un sens similaire à celui de l’impératif selon le contexte, donc je 
suppose que mumukta soit un injonctif plutôt qu’un plus-que-parfait. 

d. Ce pada diffère par rapport à celui de la $S mais s'accorde avec celui 
des parallèles du YV. Prajapati, dieu créateur, dont la progéniture inclut les 
victimes animales, les accompagne dans leur mise à mort et se montre d'accord 
avec cette destruction. 


3.32.5. seulement PS 


yesäm pränàa ‘anvabadhnanta badvarn (11) 
gaväm pasünäm uta purusänam | (11) 
indras tan (...) || 


Ceux dont les souffles vitaux se sont laissé attacher à la suite par myriades, 
les victimes, bovines et humaines, 
puisse le dieu Indra les... 


They whose life-breaths let themselves be tied up one after the other in myriads, 
the victims, cows or humans, 
may god Indra release them... 


pränä] Or, präno K  ‘anvabadhnanta (Bh.)] anvavaddhanta Ek1 V/123, anvavadvarnnta Ek2 
Kul, nvavadhyanta Ji3, anvavaddhata V/153 [Va], [anvavaddharnta Ma Ja], nabadhnanti K 
badvar] Ek1 Ji3 V/123 V/153, dvadv{-}Ek2, baddharn Kul K purusänam] pursänär Or, 
Kpu}pürusänäan Val, paurusänär K, (Bh. ‘pürusänäm) tän |] tan || Ek2 [Ja Mal], tän agre 
|| Ek1 Kul, indras tan agre pra mumokta devah prajapatih prajaya sarsvidanah || Ji3, tan a || 
V/123, tän agre pramu || V/153, tar K 


a. La racine bandh- «attacher» s'emploie comme euphémisme de la mise à 
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mort de la victime qui est attachée au poteau. L'emploi du verbe au moyen, 
et pas au passif, sert peut-être de moyen pour impliquer le consentement des 
victimes qui «se laissent» attacher (et tuer). 

Le terme badva- désigne un très grand nombre (le chiffre exact est discuté; 
voir PW s.v.). Il est peu attesté en védique; à part quelques occurrences en 
tant que nom propre dans le PB, il est attesté trois fois dans l’AB, où, comme 
dans la présente strophe, il désigne toujours une grande quantité d’animaux 
associés au rite (traductions de KEITH 1920, p.337-338): 


AB 8.22.4 

vabhir gobhir udamayam praiyamedhaä ayajayan | 

dve-dve sahasre badvanam âtreyo madhyato ’dadat || 

«Of the cows for which Udamaya; The Praiyamedhas aided in his sacrificing; Two 
thousands of the myriads (day by day); Atreya gave at the middle (of the offering).» 


AB 8.23.3-4 

hiranyena parivrtan krsnañ chukladato mrean | 

masnare bharato ’dadac chatam badväni sapta ca || 3 || 

bharatasyaisa dauhsanter agnih sacigune citah | 

yasmin sahasram brahmanäa badvaso ga vibhejire || 4 || 

«3. Covered with golden trappings ; Beasts black with white tusks ; At Masnära Bharata 
gave; À hundred and seven myriads». 

4. This is the fire of Bharata Dauhsanti; Piled at Säciguna; At which a thousand 


Brahmans; Divided cows in myriads. » 


Il n’est pas clair s’il s’agit d'animaux offerts en récompense aux officiants ou 
des victimes immolées. 

Le mot badva- est probablement aussi attesté en $S 13.4.45 (voir EWAia 
s.v.), où les manuscrits l’ont confondu avec bäddha- «attaché» ; on observe la 
même confusion ici dans Kul et K. 

L'emploi du neutre singulier d’un terme qui désigne un grand chiffre est 
courant dans la PS; les souffles sont comptés de manière similaire en PS 
4.23.5ab par exemple: ‘asmin manäv eka$atam viryani sahasram pränä asminn 
astrte «Dans cette amulette [sont] cent-et-un virilités; mille souffles vitaux 
dans celle-ci, imbattable». Dans la présente strophe, on peut hésiter entre deux 
possibilités de traduction: soit «ceux dont la myriade de souffles vitaux...» soit 
«souffles vitaux par myriades». L'expression «par myriades» est également 
rendue par l’adverbe badvasas attesté en AB 8.23.4, cité plus haut. Je choisis 
de traduire «par myriades» surtout pour imiter la position emphatique de 
badvam en fin de pada. 

b. S'il est vrai que ut peut coordonner trois éléments (voir KLEIN 1985 
IT, p.328), il convient ici de comprendre gavam et purusanam en apposition à 
pasanam. Un hymne à Rudra définit cinq sous-types de pasü- en tant que terme 
général désignant la victime animale: $S 11.2.9cd (PS 16.104.9cd) tévemé péñca 
pasävo vibhakta gävo d$vah puürusa ajavdyah «thine are shared out these five 
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creatures—cows, horses, men, sheep and goats». 

La leçon retenue purusanaäm correspond à la leçon quasi unanime d'Or. Il 
n’y à pas de raison à préférer le dérivé suggéré par K paurusa- Kayant trait 
aux humains, humain» au terme simple purusa- «le humain» quand l’autre 
terme au génitif pluriel, gavam, n’est pas non plus un dérivé d'appartenance. 
On rencontre la même paire, humains et bovins, en $S 8.7.15c (PS 16.13.5c): 
gdvam yéksmah pürusanam «la maladie yaksma des vaches et des humains» ; 
comme en $$ 4.9.2ab (PS 8.3.3ab) paripänam pürusanam paripänam gâvamñ 
asi «Tu es la protection des humains, la protection des vaches». BHATTA- 
CHARYA présente la correction ‘pürusanam, mais les manuscrits sont en faveur 
d’une voyelle brève au début. Les deux variantes sont attestées (voir EWAïia 
sous purusa- [pürusa-|), mais en fait l’AV préfère pérusa- à pürusa- (PS 155x 
contre 53x, $S 116x contre 28x). 


3.32.6. $S 2.344; KS 30.8a et 9; TS 3.1.4.2f; TA 3.11.12a; Man$S 1.8.3.3a; 
Vadh$sS 6.4.4.11 


ya äranyah pa$avo viévarüpa (11) 
ye vi$varüpa utai,karüpäh | (11) 
väyus tan agre pra mumukta devah (11) 
prajäpatih prajayä samvidänah || (11) 


Les animaux sauvages qui ont toutes les formes, 

ceux qui ont toutes les formes et aussi ceux qui ont une seule forme, 
puisse le dieu Vayu les relâcher d’abord, 

Prajäpati en accord avec sa progéniture. 


The wild animals of all shapes, 

those of all shapes and those with only one shape, 
may god Väyu release them first, 

Prajäpati in agreement with his progeny. 


ya] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153K,yeJi3  äranyah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, äranya 
Ji3, àranyabh K visvarüpa] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, mrvisvarupa Ji3, visvarupa K 
ye viévarüpa] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, ye visvarupah Ji3, om K ataikarüpah] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153, utaikarupäh Ji3, uta ye kürüupah K |] Or, om. K tän] Or, tvan 
K mumukta] K, mumokta Or prajäpatih] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, prajäpati 
Ji3 prajayaä] Or, prajäbhis K sarvidänah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sarsvidänah 


Ji3, sarnvidanarn K |] Or, om. K 


$S 2.34.4 

yé grämyäh pasävo viévärüpa virüpah sânto bahudhäikarüpäh | 

väyüs tân âgre prâ mumoktu deväh prajäpatih prajäyä sararanäh | | 

«The cattle that are of the village, all-formed, being of various forms manifoldly of one form — 


let the divine Vayu at first release them, Prajapati, in unison with progeny. » 


L'idée de la diversité est exprimée de manière similaire en PS 19.51.6ab, à 
propos d'herbes médicinales: ya ekarüpa visvarüpah sarüpa yasam agnir üdho 
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vo janma veda «Celles qui ont une seule forme, celles qui ont toutes les formes, 
celles avec une (belle) forme; de vous qui êtes ainsi, Agni connaît votre mamelle, 
votre lieu de naissance». En $$S 12.3, hymne funéraire, il est question dans une 
strophe de la diversité des past-, victimes animales: 


$S 12.3.21 (PS 17.52.1) 

pfthag rüpäni bahudhä pasünâm ékarüpo bhavasi sârn sâmrddhyà | 

etärn tvâcarñ léhint târn nudasva grâva $umbhäti malagä iva vâstra || 

«Manifoldly separate [are] the forms of cattle; thou becomest oneformed together with 
success ; that red skin—that thrust thou [away]; the pressing-stone shall cleanse like a 


fuller the garments. » 


Au début de cet hymne, il s’agit clairement de funérailles humaines, mais à 
partir de cette strophe, il s’agit plutôt de détourner la mauvaise énergie des 
ingrédients du sacrifice, les outils, les substances offertes dans le feu, etc. Leur 
colère semble provenir soit du fait d’être associé à la destruction, soit du fait 
de leur propre destruction. La PS en fait un hymne séparé qui commence par 
cette strophe. La personne adressée est le cadavre (du mort”? ou de la victime 
du sacrifice ?). L’épithète ékarüpa- décrit l'animal qui, précédemment composé 
de diverses parties et/ou appartenant à l’une parmi la grande variété d’espèces 
dans le monde, est réduit à une masse sanglante, aux cendres dans le feu. Mais 
cette destruction est décrite de manière euphémistique: c’est une dissolution qui 
n’est que temporaire, car la victime retrouvera son corps et sa vie au ciel. Les 
épithètes ékarüpa- et visvérüupa- pourraient faire référence aux états transitoires 
de la victime intacte, ensuite dépecée, puis à nouveau intacte. Sous cet angle, 
visvérüupa- décrit l’animal vivant, ékarüpa- l'animal mort. 

a. Voir aussi $S 3.10.6cd (contexte rituel): yé gramyäh pasdvo visvérüapas 
tésäm saptanäm mdyi réntir astu «The cattle of the village that are of all 
forms—of those seven let the willing stay be with me». La présente strophe 
remplace grämyäh «animaux domestiques» par äranyäh «animaux sauvages». 


3.32.7. $S 2.345; TS 3.14.1c; KausS 4415: Man$S 1.8.3.3b; Vadh$S 


6.4.4.11 
prajänantah prati grhnantu deväh (11) 
pränam añgebhyas par;yäcarantam | (11) 
dyäm gacha prati tisthäh éariraih (10T) 
svargan yähi pathibhih $ivebhih || 7 || 32 || (11) 


Que les dieux, prévoyants, accueillent 

le souffle vital qui arrive depuis les membres. 

Va au ciel! Tu te redresseras avec [tes] membres. 

Va en char vers les cieux par des chemins favorables! 


Fore-knowing, may the gods receive 
the life-breath coming from the limbs. 
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Go to heaven! You will stand up again with [your] limbs. 
Drive to heaven along favorable paths! 


prajänantah] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153 K, prajänanta Ji3 grhnantu] Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153 K, grhnamtu Ji3 deväh] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 K, deva 
Ek2 paryäcarantam] paryäcarantarn Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, sparyäcarantan Kul, 
Ipa{rja}{rya}riyäcarantan Väl, paryäcaranta K [| Or, om. K dyä] Or, bhyä K 
gacha] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 K, gacchah Ek2, gaccha V/153 tisthäh] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, tisthäh Ji3, tistha K $arraih] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, $ariraih Ji3 
yähi] Eki Ek2 Kul V/123 V/153 K, jahi Ji3 [VA] || 7 {| 32 [|] || r 7 || 32 || Ek1 Ek2 
Kui, || 32 || r 7 || Ji8 V/128, || [| r7||32 || || V/158,22:K 

















$S 2.34.5 

prajänäntah prâti grhnantu pürve pränâm ângebhyah pâry äcârantam | 

diva gacha prâti tisthä $ârtraih svargäm yähi pathfbhir devayänaih || 

«Foreknowing, let them first receive the breath coming to [them] forth from the limbs. Go to 


heaven; stand firm with thy bodies; go to paradise by god-traveled roads. » 


a. Les dieux forment le sujet au pluriel du premier hémistiche dans la PS, 
alors que dans la $S ce sont probablement les victimes. Dans la PS, d'abord il 
est question des dieux qui accueillent l’essence vivante de la victime qui monte 
avec la fumée, et ensuite on s’adresse à cette même victime. 

b. Män$S lit añgebhyo ’dhi ni$carantam «qui sort des membres». 

c. Ici une syllabe manque; on ne peut pas la rétablir en lisant *d;yam 
en deux syllabes, car cette forme n’est jamais disyllabique dans le RV 
(GRASSMANN sous dév-). 

La formule de fin de pada prâti tistha Sértraih est attesté en RV 10.16.34/$S 
18.2.7d/PS 18.63.10e, dans un hymne funéraire à Agni brûleur de cadavres. 
C’est le cadavre lui-même interpellé par les impératifs dans ce passage (voir 
Pintroduction à RV 10.16 dans J-B, p.1395). Or a réinterprété l'impératif 
présent actif tistha comme subjonctif présent actif par l’ajout du visarga. Le 
visarga ajouté à gaccha en Ek2 constitue une erreur du même genre. 


3.33. À AGNI SOUVERAIN, EN ALLUMANT LE FEU 


Cet hymne a des parallèles en $S 2.6, 7.82 et 7.84, outre les nombreux parallèles 
en dehors de l’AV. L'emploi rituel est varié: KauéS 59.15 prescrit la récitation 
de $S 2.6 et 7.82 (ou les strophes correspondantes ici) ensemble dans un rite 
pour quelqu'un qui «désire le succès» (sampatkamah). Ces deux hymnes sont 
combinés dans le présent hymne ainsi que dans les textes du YV. KausS 
102.4 emploie $S 2.6 dans une prayascitti lors d’une «mauvaise année» (sama 
däruna). Dans le VaitS, l’hymne est récité dans le cadre d’un sacrifice animal 
lors d’un sattra: 


VaitS 28.3-4 

phalgunyam sattre pausyarh tadgunanurodhät prajapatye pasau samidhyamanavatim 
anu samas tvagna iti japati 

«Am Phälguna-Vollmond bei einem Sattra oder am Pausa-Vollmond, mit Rücksicht 
auf die Beschaffenheit derselben flüstert er (der Brahman) bei dem für Prajäpati (an 
diesem Tage) zu verrichtenden Tier (d. h. Bockopfer) nach der das Wort: ,entflammt” 
enthaltenden (Sämidhenï-Strophe, das Lied): ,die Sommer dich, o Agni’» (CALAND 1910, 
p.79). 


De même, le Yajurveda l’emploie lors du sacrifice de cinq animaux*®! dans un 
rite visant la prospérité et l’accès au ciel. La seule référence explicite à un geste 
rituel dans le contenu de l’hymne même est fournie par l’impératif idhyasva 
«sois allumé» au pada 2a; l'allumage du feu est alors visé de manière concrète. 

L’hymne s’adresse à Agni, dieu et feu allumé, garant du pouvoir royal et 
symbole du roi. Le vocatif agne «Ô Agni» est souvent répété, mais les mêmes 
phrases pourraient presque toujours être adressées à un roi. Certaines phrases 
sont de fait attestées ailleurs à propos d’un chef humain (par exemple le pada 
5c, qui correspond à PS 3.1.4c). Pour la connexion entre Agni, le soleil, et le 
roi, voir le commentaire à PS 3.1.1a. 

Résumé (1) Éloge d’Agni solaire lié au passage du temps. (2) Référence 
à l’allumage du feu, avec des souhaits de bien-être pour les officiants qui 
connaissent les formules, opposés aux officiants ignorants. (3) Agni est élu 
et loué comme un roi. (4) Dans le contexte de la compétition avec d’autres 
pour obtenir la faveur du dieu Agni, on souhaite renforcer le pouvoir de 
notre feu particulier et de l’officiant qui s’en occupe. (5) On exhorte Agni 
à jouer activement son rôle de roi faiseur d’alliances, toujours au milieu de 
la compétition avec des groupes rivaux. (6) On exhorte Agni à nous sauver 
du mal et à nous donner la richesse. (7) Agni Jätavedas, symbole du roi, est 
exhorté à éloigner la maladie et la malveillance dans la communauté. 

Métrique Les strophes 1, 2 et 5 sont en tristubh, mais 3, 4 et 7 sont un 
mélange de lignes de tristubh et de jagatr. La strophe 6 présente deux lignes de 
anustubh suivies de deux de tristubh. 





381 TS 4.1.7 et TS 5.1.8: de même dans VS, KS, MS, $B etc. Voir KEITH 1914, p.298, note 4. 
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3.33.1. $S 2.6.1; KS 18.16, 22.1; MS 2.125, 3.4.6; TS 4.1.7.1, 5.1.8.5;: VS 
27.1; $B 6.2.1.25-26; KausS 59.15, 102.4; VaitS 28.4; AP$S 16.7.2: 
Katy$S 16.1.11; Man$S 6.1.3.3(5), 6.2.2.15 


samas tvagna rtavo vardhayantu (11) 
sarnvatsara rsayo yäni satya | (11) 
sarn dyumnena ‘didihi rocanena (11) 
vi$va à bhähi pradisas catasrah || (11) 


Que les demi-années, Ô Agni, que les saisons te fassent croître, 
l’année complète, les sages, les choses qui sont réelles. 

Éclaire avec l'éclat du jour, la splendeur, 

illumine toutes les quatre directions! 


Let the half-years, O Agni, let the seasons make you grow, 
the full year, the sages, the things which are real. 
Iluminate with daylight, with splendour, 

brighten all the four directions! 


samäs| Or, mamäs K rtavo] Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153, rtavo Ekl, rtvo K yäni] Or, 
väou K  satyä] Or, sakhyä K  ‘*didihi (Bh.)] didihi Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, didihi 
Ku1, didhihi K bhähi] Or [bhähi Va], bhäbhih K catasrah] Ji3 Ku1 V/123 V/153K, 
cata{-}h Ek1, catasrah Ek2 |] Or, | K 


$S 2.6.1 

sämäs tvägna rtâvo vardhayantu sarnvatsarâ fsayo yâni satyà | 

särn divyéna didihi rocanéna viévä à bhähi pradi$aé câtasrah || 

«Let the summers, O Agni, the seasons, increase thee, the years, the seers, what things are true; 


shine thou with the heavenly bright space; illuminate all the four directions.» 


a. On peut hésiter sur la traduction de séma- (EWAia s.v. «Jahr, Halbjahr, 
Jahreszeit»): CALAND traduit dans VaitS 28.4 «die Sommer» (1910, p.79) et 
dans Ap$S 16.7.2 «die Jahre» (1928, p.16). KEITH (1914, p.298) traduit en 
TS 4.1.7.1 «the half-years», comme le fait aussi GRIFFITH (1899, p.235) en 
VS 27.1; EGGELING (1894, p.168) traduit «months» en $B 6.2.1.25, citant 
les commentaires de Mahidhara et de Sayana. Sayana explique que le terme 
signifie an» mais doit être compris ici comme «mois». Si la progression «mois, 
saison, année» serait satisfaisante, un autre passage montre que le terme ne 
peut pas signifier mois», car il est opposé au terme habituel désignant le mois, 
mäs-: PS 15.14.2c samäh samvatsarän mäsas «the half years, the full years, 
the months» (LELLI 2015, p.164)/$S 3.10.9c/$S 11.6.17c «the summers, the 
years, the months» (WHITNEY traduit de la même manière les deux passages 
de la $S). Je choisis la traduction «demi-année» suivant LELLI et KEITH, pour 
distinguer le terme de samvatsard-. 

c. Le RV atteste deux impératifs à la deuxième personne du singulier de 
di- «briller, éclairer», didihi et didihi, mais la PS ainsi que la $S n’attestent 
que le premier. Je choisis ici (et dans la strophe 3) didihi, dont K conserve la 
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voyelle longue. De toute façon, les manuscrits Or distinguent à peine les -1- 
longs et brèfs et confondent régulièrement la longueur de cette voyelle. 

La PS est seule à lire dyumnena ici; tous les parallèles lisent divyéna, 
adjectif modifiant rocanéna. L'emploi du terme dyumnd-, fait sur dyü-/div- 
«ciel» (EWAia s.v.), est plus riche de sens, venant après la liste de mesures du 
temps qui occupent le premier hémistiche. Ce terme, selon BODEWITZ (1974), 
désigne l’apparition de la lumière du jour qui fait qu’on peut distinguer les 
choses, et en particulier la différence entre jour et nuit, et donc le passage des 
jours. L’idée même du temps dépend de cette lumière. Ici Agni est clairement 
conçu sous sa forme solaire. L'expression dyumnena didihi constitue une figure 
étymologique. 


3.33.2. 6S 2.6.2; KS 18.16; MS 2.12.5; TS 4.1.7.1; VS 27.2 


sarh cedhyasvagne pra ca bodhayainam (11) 
uc ca tistha mahate saubhagäya | (11) 
maä te ‘risann upasattäro atra (11) 
brähmanäs te yaéasah santu maänye || (11) 


Et sois allumé, Ô Agni, et éveille celui-ci, 

et mets-toi debout en vue de la grande bonne fortune! 

Puissent ceux qui s'occupent ici de toi ne pas être blessés, 

que ceux qui connaissent tes formules soient glorieux, non point les autres. 


Both be kindled, O Agni, and awaken this [man|, 

and stand up for great good-fortune. 

May those attending to you here not be hurt, 

let those who know your prayers be glorious, not the others. 


san cedhyasvägne] V/153, sañ cedhyasvagne Ek1 Ji3 V/123, sa cadha{-}svagne Ek2, 
[sañcadhyasvägne > säcadhyatsvagne Ma Val], sa ceddhyasvägne K pra ca bodhayainaml] 
Or, pratibodhayenam K uc ca] Ek2 V/123, uc ci Ekl, usuc ca Ji3, uc ya Kul V/153, 
ué ca K Trisann (Bh.)] rsarn Ek1, rsarnn Ek2 Kul V/123 V/153, rsan Ji3, risarnn K 
upasattäro]| Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, üpasattaro Ek2, upasatta K atra] Ek2 Ji3 
V/153, ‘tra Ek1 Kul V/123 [Ma|, te agne K brähmanäs| Or, vrahmanäs K santu] 
Ek1 Ek2 Kul Ji3 V/153 K, santi V/123 mänye] Or, pänye K 


$s 2.6.2 

särn cedhyäsvagne prâ ca vardhayemäm üc ca tistha mahaté säubhagaya | 

mä te risann upasattäro agne brahmänas te yaéâsah santu mânyé || 

«Both do thou become kindled, Agni, and do thou increase this man, and arise unto great good 


fortune; let not thine attendants be harmed, O Agni; be thy worshipers glorious, not others. » 


b. Ce pada est presque identique à celui de PS 3.20.24 ($S 3.12.2d): uc 
chrayasva mahate saubhagaya «érige-toi en vue de la grande bonne fortune!». 
Par contre, on ne s’adresse pas à Agni ici, mais à la maison. 
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c. De même, ce pada est identique à $S 3.12.6c, qui lui appartient à un 
hymne pour la sécurité et la prospérité de la maison. Il est aussi identique à 
PS 20.23.3c, qui appartient à un hymne à Västospati, «maître/protecteur de 
la maison». 


3.33.3. $$S 2.6.3; KS 18.16; MS 2.12.5; TS 4.1.7.1; VS 27.3; VaitS 28.10 


t,vam agne vraate brahmana ime (12) 
$ivo agne pratarano na edhi | (11) 
sapatnahägne abhimätijid bhava (12) 
suve ksaye didih;y aprayuchan || (11) 


C’est toi, Ô Agni, que ces brahmanes choisissent. 

Favorable, à Agni, sois celui qui nous fais traverser [une durée de vie complète]. 
Tueur des rivaux, deviens le conquérant des adversaires! 

Dans ta propre demeure, éclaire sans t’éloigner! 


It’s you, O Agni, whom these Brahmans choose. 

Be beneficent, O Agni, the one who takes us across [a full life-timel]. 
Rival-killer, O Agni, become the adversary-conqueror! 

Shine in your own dwelling-place, never leaving. 


vinate] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, vrnute Ek2 [Vä] K brähmana] Or, vrahmanä K 
agne] Ji3, ’gne Ek1 Ku1 V/123 V/153, gne Ek2, gre K pratarano] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153, pratahrano Ji3, prabhrno K na edhi] Or, nedihi K sapatnahägne] Or, sapatträgre 
K abhimätijid]| Ku1 V/123 V/153, abhimaätijih Ek1, abhimätiji Ek2, abhimaätiyid Ji3, 
abhimäbhicadu K bhava] Or, bhavah K ksaye] ksive Or, ksa K didihy] K, di{-}hy 
Ek1, didihihy Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 aprayuchan] Ek1 Ek2 Ji3 V/123, aprayucchan 
Kui V/153, aprayuschan K 


$S 2.6.3 

tvâm agne vrnate brähmanä imé éivé agne samvârane bhavä nah | 

sapatnahâgne abhimätijid bhava své gâye jägrhy âprayuchan || 

«Thee, O Agni, do these Brahmans choose; be propitious to us, O Agni, in the [sacrificial] 
enclosure; rival-slayer, Agni, conqueror of hostile plotters, be thou; watch unremitting over thine 


own household. » 


a. Agni est décrit comme un roi dans cette strophe. Les prêtres le choisissent 
pour le rite comme les clans choisissent un chef pour les unir, processus dans 
lequel le feu en tant qu'Agni Vai$vänara joue un rôle symbolique et rituel (voir 
plus haut le commentaire à 3.12.3b, ainsi que PROFERES 2007, p.46-49). Agni 
et le roi sont tous deux régulièrement identifiés au soleil, et par ce biais peuvent 
s'identifier l’un à l’autre. L'expression agnim hôtaram fournit souvent l’objet 
du verbe wr- «choisir» à la troisième personne du pluriel (vrnäte/vrnate) dans 
le RV (voir GRASSMANN 5.v.), mais l’AV n’en a que deux occurrences, ici et en 
$S 18.1.21cd, cette dernière étant elle-même une reprise: 
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RV 10.11.4cd 

yâdr viéo vrnâte dasmäm ärya agnfn hôtäram âdha dhir ajäyata || 

«Sooft die arischen Stämme den Meister Agni zum Hotr wählen, entstand auch das 
andächtige Lied» (G), «when the Arya clans choose wondrous Agni as their Hotar. And 


so was his insight born» (J-B). 


b. L'expression na edhi «sois pour nous», toujours en fin de pada, attesté 
deux fois dans le RV (4.1.5d et 7.54.2a, précédé de pratéranah) et cinq fois dans 
la PS (ici, 7.6.8c, 7.6.10b, 19.22.13d, 19.44.22c), est en revanche totalement 
absente de la $S. 

b. Il faut sous-entendre ädyus- «durée de vie complète», au génitif avec 
pratérana-: on peut comparer $S 19.44.1/PS 15.3.1 äyuso ‘si pratéranam ainsi 
que le composé ayuspratérana- en $S 4.10.4/PS 4.25.6. Il s’agit d’un emploi 
nominal de la formule äyus pré-tr-, attestée depuis le RV. Sur l'interprétation 
de cette formule qui est souvent traduite à tort «prolonger la durée de vie», 
voir GEIB 1975, ainsi que les remarques de LELLI (2015, p.74) à propos de PS 
15.3.1, où il traduit « You are one who enables to reach longevity». 

d. Sur aprayucchan, voir plus haut le commentaire à PS 3.13.1d. 


3.33.4. 69 7.82.3; KS 18.16; MS 2.12.5; TS 4.1.7.2; VS 27.4 


ihaivagne adhi dhäraya rayirn (127) 
ma tva dabhan pürvacittä nikärinabh | (12) 
ksatram agne suyamam astu tubhyam (11) 
upasattaä vardhatäm te *anistrtah || (12) 


Ici même, Ô Agni, affermis la richesse! 

Puissent ne pas te tromper les détracteurs qui ont pensé [à toi] avant [nous]. 
Que la souveraineté, Ô Agni, soit facile à contrôler pour toi. 

Que celui qui s'occupe de toi s’agrandisse, impossible à terrasser. 

Just here, O Agni, maintain wealth! 

May not the detractors, anticipating [us], trick you. 

O Agni, let dominion be easy to handle for you. 

Let your attendant grow great, indomitable. 


adhi] Ek2 Kul K, dhi Ek1 Ji3 V/123 [Mal, ‘dhi V/153 [Ja]  dabhan] Ek1 Ji3 Kul V/123 
V/153, dabhana Ek2 [Ja], dabham K  pürvacitta] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, pürvicitta 
Ji3 nikärinah] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153 K, nikärnah V/123 suyamam] V/153, süyam 
Ek1 Ek2 Kul V/123, svena sarh yam Ji3, süyamam K tubhyam] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 K, dvubhyam Ji3 upasatta] Or, utasattra K vardhatar] V/153 K, vardhatän 
Ek1 Ek2 Kuli V/123, varddhatta O at Ji3 *anistrtah (Bh.)] anistitah Ek1 Kul, anisthitah 
Ek2 Ji3 V/123 V/153 [Ja], niskrtah K 


$S 7.82.3 
ihâivâgne âdhy dhärayä rayfm mâ tva nf kran pürvacittä nikärfnah | 


ksatrénäagne suyämam astu tûbhyam upasattä vardhatärn te ânistrtah || 
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«Just here, O Agni, do thou maintain wealth; let not the downputters, with previous intents, put 
thee down; by dominion, O Agni, be it of easy control for thee; let thine attendant increase, not 


laid low. » 


a. HENRY (1892, p.34) traduit cette strophe: «En ce lieu, Ô Agni, affermis 
la richesse; qu’ils ne t’oppriment pas, ceux qui pour t'opprimer ont songé à 
toi avant nous: puisses-tu, Ô Agni, avec la souveraineté, rencontrer la docilité! 
puisse ton adorateur grandir sans obstacle! ». 

b. L'épithète pürvacitta- n’est pas attesté dans le RV, et sa seule 
occurrence dans l’AV est dans cette strophe, commune aux deux Sambhita. On 
peut comparer le terme pürväcitti-, attesté uniquement au datif, huit fois dans 
le RV et trois fois dans la $S (toutes les occurrences sont dans le livre 20; 
aucune n’est dans la PS). RENOU (EVP I, p.23, note 2) remarque à propos 
du sens de püruäcitti: «Le mot vise le pouvoir de ‘penser’ (aux dieux) avant 
(les concurrents), donc également un terme d'essence compétitive» ; ailleurs 
(EVP I, p.56), il glose le datif: «à la fois ‘pour être le premier à penser 
(aux dieux)’ et ‘à être pensé (par eux)». Cette interprétation est déjà celle de 
Saäyana, comme le note GELDNER dans ses notes à RV 1.112.1, avec référence 
à OLDENBERG. Les dieux sont le sujet ou l’objet de cette première pensée 
selon le contexte. Le datif pürvdcittaye est traduit par G en RV 1.112.1 «um 
ihrer zuerst zu gedenken», par J-B «to be first in their thought», mais par 
RENOU (EVP XVI, p.8) «pour qu'(ils) pensent (à nous) en premier lieu». 
Sur la base de l’abstrait pürvdcitti-, l’épithète pürvacitta- a été créé, visant 
le contexte où les dieux sont l’objet de la pensée, avec le sens littéral «celui 
qui à la première pensée (cittd-)», c’est-à-dire «celui qui a pensé (aux dieux) 
en premier». Il n’est pas nécessaire de qualifier ce terme de «difficult and 
probably erroneous» comme le fait WHITNEY dans les notes à sa traduction, 
en citant la variante pürvacitah de VS 27.4 et de TS 4.1.7; KEITH (1914, 
p.299) traduit l’occurrence dans la TS par «anticipating (us)». MS 2.12.5 lit 
en revanche pürvécittau. Une fois compris le sens de pürvacitta- ici, la version 
de la PS avec dabhan est plus cohérente que celle de la $$S, qui lit nf kran, 
car dabhan exprime l’idée que d’autres groupes rivaux pourraient essayer de 
«tromper» le dieu Agni en lui rendant le culte plus tôt que nous, pour le 
tenter de venir de leur côté, alors que le locuteur est le vrai fidèle. 

c. L’instrumental Æsatréna de la $S ne convient pas ici, comme l’a déjà noté 
WHITNEY. Il résulte de l’anticipation de la strophe suivante qui commence par 
ce mot. La lecture des VS, TS et MS correspond à celle de la PS. 

d. Voir NARTEN 1965 sur la racine str- dont dérive le mot ‘anistrtah. Ce 
mot, qui n’est pas attesté sans a- privatif, a une occurrence dans le RV (8.33.9a, 
épithète du fidèle qui attire le dieu par ses louanges) et trois occurrences dans 
la $S (la présente occurrence, plus deux dans le livre 20 qui ne sont que 
des répétitions du RV). Les deux occurrences dans la PS sont ici et dans la 
dernière strophe du présent hymne, et à chaque fois il n’y a aucun manuscrit 
Or qui conserve le -r-. Par contre, K lit ici niskrtah et dans la dernière strophe 
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anistato, montrant deux variétés différentes de confusion à partir de anistrtah. 
La variante de certains manuscrits Or, anistitah, suggère un mot nistita- qui 
n’est pas attesté, et qui se présente comme un prakrtisme du *nistrta- attendu. 
Les scribes qui ont écrit a-nisthitah «non sorti, non émergé» ont peut-être 
songé à la racine stha-. Le terme nisthita- est attesté une fois en RV 1.182.7a 
où il qualifie un arbre surgi d’un fleuve; il ne convient pas ici. 


3.33.5. $$S 2.6.4; KS 18.16; MS 2.125; TS 4.1.7.2e; VS 27.5. c: PS 3.1.4c, 
PS 20.10.4c; $S 3.8.2c 


ksatrenagne s,vena sarh rabhasva (11) 
mitrenägne mitradheyarh yatasva | (11) 
sajätanarn madhyamestheyam *aéya (11) 
räjñam agne vihavyo ‘didihrha || (11) 


Ô Agni, saisis-toi pleinement de ta propre souveraineté! 

Ô Agni, rivalise avec Mitra en matière d’alliances! 
Puisses-tu atteindre la position centrale parmi tes confrères. 
Ô Agni, objet des invocations rivales des rois, éclaire ici! 


O Agni, take complete hold of your own dominion! 

O Agni, vie with Mitra in alliance-making! 

May you reach a central position among your kinsmen. 

O Agni, shine here as the object of kings’ rival invocations! 


ksatrenäagne] Or, ksettranägne K svena] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, $vena Ji3, mbena K 
mitradheyar] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153 K, mitraddhedhiyarh Ji3 yatasva] Ek1 Ji3 
Ku1 V/123 V/153, yadasva Ek2, vacasva K madhyamestheyam] Ek2 Kul V/123 V/153, 
madhyapestheyam Ek1, madhyamestheyah Ji3, madhyamestheham K *aéya] asya (Bh.) Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153 K, om. Ji3  *didihtha (Bh.)] didihaha Ekl, didihïha Ek2 Ji3 Kul 
V/153, didihiha V/123, didihya K 


$S 2.6.4 

ksatrénägne svéna sâm rabhasva mitrénägne mitradhä yatasva | 

sajätänamn madhyamesthä râjñaäm agne vihävyo didihthä || 

«Take hold of thine own dominion, Agni; with [thy]| friend, Agni, strive in friendly wise; [as one] 
of midmost station among [his] fellows, [as one] to be severally invoked of kings, Agni, shine thou 


here. » 


a. Ce premier hémistiche présente une structure rimante: «...trenagne... 
asva, .…trenagne..…. asvay». Pour l’expression sém-rabh- plus l’instrumental, voir 
les multiples exemples en RV 1.53.4-5. 

b. L'emploi de la racine yat- ici est à mi-chemin entre le sens védique 
«rivaliser avec» (plus l’instrumental) et le sens classique «s’efforcer pour 
obtenir X» (plus l’accusatif). Certaines occurrences dans le RV témoignent 
déjà de la construction plus courante en sanskrit classique (voir RENOU 1958, 
p.44-46; voir aussi GRASSMANN sous yat-, sens 8»). Le but est le plus souvent 
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exprimé par le locatif en védique, et le parallèle TS 4.1.7.2 présente le locatif 
mitradhéye. KEITH (1914, p.299) traduit «vie with Mitra in friendlihood». La 
nuance compétitive de yat- est reprise par l’adjectif vihdvya- au pada d. 

Ni mitradhä de la $S ni mitradhéya- de la PS n’ont d’autres occurrences 
dans le RV ou dans l’AV, mais on peut comparer RV miträdhita- (10.100.4) et 
miträdhiti- (1.120.9), les deux «lien d'amitié». WHITNEY comprend le terme 
mitradhä comme un adverbe, et le padapätha va dans ce sens parce qu’il ne 
rétablit pas le visarga du nominatif (qui serait en apposition à Agni). Mais 
Säyana l'explique effectivement comme une épithète d’Agni, en glosant par 
mitranam posakah «qui fait prospérer les amitiés». Quant à mitradhéya-, outre 
son attestation dans la TS citée dans le commentaire au pada b, il est attesté 
deux fois dans le TB: TB 3.1.2.1a mitradhéyam no astu «Let a covenant of 
friendship (with him) be ours» et TB 3.1.5.1 mitré vä akämayata, mitradhéyam 
esü lokésvu abhijayeyam titi « Mitra desired: “May I conquer the establishment of 
friendship in these worlds» (trad. DUMONT (1954, p.211 et 219). Le $B a neuf 
occurrences, en 3.3.4.24 par exemple: #i ndma evasma etét karoti mitradhéyam 
evainenaität kurute « Thereby he renders homage to it (the victim) and makes 
it a token of the covenant» (trad. EGGELING 1885, p.83). 

La $S présente deux noms-racines en composition, (mitradhä et 
madhyamesthä), parallèlement aux deux composés basés sur des adjectifs 
verbaux d'obligation des mêmes racines dans la PS, mitradheya- et 
madhyamestheya-. 

c. Voir plus haut la discussion sur madhyamestheyam *asyah sous PS 3.1.4. 

d. Sur le concept des «invocations rivales», voir PROFERES 2007, p.44-45. 
Le terme vihdvya- (RV+) n’a qu’une autre occurrence dans l’AV, en $$ 7.5.4c, 
où il est substantivé commenom d’un type d’offrande. Le complément räjñam 
au génitif pluriel fournit le sujet de l’action de vihdvya-, mais en RV 2.18.7c 
il se construit avec l’adverbe valant locatif pluriel puruträ «dans maints lieux 
divers» et en RV 3.8.10c, il se construit avec un instrumental: vaghädbhir va 
vihavé: « Wettruf mit (anderen) Priestern» (G), «competing invocation by the 
cantors» (J-B). 


3.33.6. $S 2.6.5, 3.12.5; KS 18.16; MS 2.12.5; TS 4.1.7.3, 3.5.1.2e; VS 27.6: 
VSK 29.6; HirGS 1.27.7 


ati niho (°)ti nirrtir (8x) 
aty arätir ati dvisah | (8) 
vi$vaä h;y agne duritä tara tvam (11) 
athäsmabhyam sahavirarh *rayirh däh || (11) 


Au-delà des coups perçants, au-delà des destructions, 

au-delà des adversités, au-delà des haines, 

ô Agni, traverse donc toutes les mauvaises passes! 

Ensuite, puisses-tu nous donner la richesse accompagnée d'hommes de valeur. 


Beyond stabbings, beyond destructions, 
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beyond adversities, beyond hatreds, 
so cross, O Agni, all difficult passes! 
Then may you give us wealth with good men. 


niho] Or, nuhoK ti] Ek2 K, ati Ek1 Kul V/123, [alti V/153  nirrtr] Ek2 Kul V/123 
K, nirrtir Ek1 V/153 aty aratr] Or, any atatrr K dvisah] Ek2 Ku1i V/153 K, dvisah 
Ek1 V/123 [Mal agne] Ek1 Kul V/123 V/153 K, agna Ek2 tara] Ek1 Ek2 Kul 
V/153, tava V/123, cara K athäsmabhyar] Ek1 Kul V/123 V/153 K, athasmabhyar 
Ek2 *rayir] rayin Or K 


$S 2.6.5 

âti nfho âti sfdhé ’ty âcittir âti dvisah 

vi$va hy àgne duritä târa tvâm âthäsmäbhyar sahâvirarh rayfn däh || 

«Over enviers, over delinquents, over the thoughtless, over haters,—verily all difficult things, O 


Agni, do thou cross; then mayest thou give us wealth accompanied with heroes. » 


a. Ji3 omet cette strophe. Les textes parallèles lisent tous sfdhah comme 
dans la $S. Pour le nom racine nth-, SCHINDLER (1972, p.31) suggère le sens 
«Durchbohrung» en l’associant avec ce qui pourrait en être une forme élargie en 
-s-, niks- «perçage», terme fréquemment attesté dans AV (voir aussi EWAiïa 
sous nf). 

Il est plutôt question d’abstraits dans le premier hémistiche que de noms 
d'agent, comme les comprend WHITNEY (mais la liste de la $S est effectivement 
ambiguë). Le mot nérrti- ne peut pas être interprété autrement que comme un 
abstrait, et la qualification de l’ensemble de duritä «choses difficiles à traverser» 
suggère également qu’il s’agit d’un ensemble d’abstraits hostiles. 

d. Voir le refrain de RV 10.47 asmdbhyam citräm vfsanam rayim dah 
«puisses-tu nous donner la richesse, éclatante et virile», répété aussi dans un 
grand nombre d’autres textes. 


3.33.7. $S 7.84.1; KS 18.16; MS 2.12.5; TS 4.1.7.3; VS 27.7 


anädhrsyo jatavedä *anistrto (12) 
viräd agne *ksatrabhrd didihiha | (11) 
v;y amivah pramuñcan manusebhyah (11) 
$ivebhir adya pari pähi no gayaih || 7 || 33 || (12) 


Jatavedas, contre lequel on ne peut rien oser, impossible à terrasser, 

[en tant que] roi suprême, ô Agni, toi qui portes la souveraineté, éclaire ici! 
Rejetant de tous côtés les maladies loin des humains, 

aujourd’hui, protège-nous tout autour avec une maisonnée bienveillante. 


Jatavedas, who cannot be dared, indomitable, 

as a wide-ruler, O Agni, carrying dominion, shine here! 
Dispelling illnesses far away from humans, 

today protect us all around with a benevolent household. 
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anädhrsyo] K, anädhréyo Or *anistrto (Bh.)] anistito Ek1 [Mal], anisthito Ek2 Ku1 V/123 
V/153 [Va Ja], anistato K agne] Or,ägneK  *ksatrabhrd] ksatrabhir (Bh.) Or, ksattribhir 
K didihrha] Ek2, didihrha Ek1 Kul V/123 V/153, didihya K vy amiväb] Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153, vy amiva Kul, vi miva K pramuñcan] Or, pramuñcarn K maänusebhyah] 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, va{-}nusebhyah Kul, manusyebhyas K adya] Or, abhya > 
adya K pari] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, para Ek2 gayaih] Ek1 Ek2 Kul V/123 




















V/153, gayai[|h Ji3, gayyaih K || 7||33 ||] || r 7 || 33 [| Ek1 Ek2 Kui, || 33 || r 7 || Ji3 
V/123, [| ||: 71133 || || V/153,232K 
$S 7.84.1 


anädhrsyé jatâveda âmartyo virâd agne ksatrabhfd didihihä 
vi$va 4miväh pramuñcän mänusibhih éiväbhir ady4 pâri pahi no gâyam || 
«O Agni, shine thou here inassailable, Jätavedas, immortal, wideruling, bearing dominion ; releasing 


all diseases by humane, propitious [aids|, do thou protect round about today our household. » 


a. Ji3 omet le premier hémistiche. Sur *anistrto, voir le commentaire à 4d. 

b. La corruption du ksatrabhfd original résulte de la simplification du 
double -d d- entre les mots, avec la prononciation de la voyelle -r- en -4r-. 
On peut comparer, en PS 5.11.8d, bhibhirhi pour bibhrhi. 

c. Comme le note WHITNEY, le texte de la PS, qui se rapproche de celui 
du YV, est plus compréhensible que celui de la $S. 

d. Le terme gdya- n’est pas facile à traduire. Il provient d’une racine 
signifiant «vivre» (voir EWAia s.v. «Leben, lebendiger Besitz, Hab und 
Gut»). Pour le sens, THIEME (1938, p.61, note 1) note la continuité entre le 
sens primaire «vie» («Leben») et celui de «possession vivante» («lebendiger 
Besitz»), c’est-à-dire les <biens» que sont les hommes et le bétail. RENOU 
suggère le sens de «maison» dans les notes à sa traduction de RV 5.44.7c, 
qui appartient également à un hymne à Agni (EVP 4, p.71); RENOU propose 
ailleurs le sens de «famille» (EVP 8, p.71). Dans le contexte, avec le préverbe 
péri «tout autour» et l’épithète Sivd-, l’idée est non seulement qu’'Agni 
protège les hommes et le bétail de la maisonnée, mais aussi qu’il en garantit la 
bienveillance et la fidélité à l’égard du maître de maison, qui est entouré de ces 
êtres vivants qui à la fois dépendent de lui mais qui sont aussi essentiels à son 
statut social. Le maître de maison est mis en parallèle au roi, qui doit s’assurer 
du bien-être et de la bienveillance de ses sujets et de ses alliés. L'importance du 
discours de la souveraineté dans cet hymne suggère qu’il s’agit effectivement 
de la maisonnée du roi ici, le roi étant le maître de maison par excellence. 

Je corrige en ‘ksatrabhrd selon les parallèles. La syllabe finale -bhir dans 
Or et dans K résulte de l’anticipation des terminaisons d’instrumental pluriel 
du pada d. Le -d- s’est dissimulé dans le -d- qui le suit. Ce composé n’est 
attesté qu'ici dans la $S, mais il a deux autres occurrences dans la PS: 
13.7.7c rastrabhrtah ksatrabhrto vasubhrtah «portant le royaume, portant 
la souveraineté, portant la richesse» et 15.1.4a brhad rastram ksatrabhrd 
vrddhavrsnyam «The Brhat [is] the dominion, supporting the kingdom, of 
great strength» (éd. et trad. LELLI 2015, p.56). 


3.34. À AGNI, POUR LA RICHESSE D'UN ROI 


Ce long hymne d’onze strophes, dont dix ont des parallèles en $S 3.20, a une 
forme composite. La première strophe est RV 3.29.10. Après, on rencontre 
toutes les strophes de l’hymne RV 10.141 dans un ordre réarrangé. Enfin, les 
trois dernières strophes n’ont pas de parallèle hors de l’AV. Le texte de la PS 
s'accorde avec celui de la $S sauf en ce qui concerne la deuxième strophe, qui 
est un ajout qui n’est attesté que dans la PS. Pour les divers emplois rituels, 
qui concernent généralement le culte du feu, voir l’introduction de WHITNEY 
à $S 3.20. Ma traduction anglaise suit de près J-B pour les strophes de RV 
10.141, hymne peu complexe. 

Le fil conducteur reliant toutes les strophes est le désir d’obtenir la richesse. 
Agni est invoqué en premier, mais il incite les autres dieux à coopérer. Les 
ajouts propres à l’AV montrent que l’idée était de fabriquer, autour de l’hymne 
pour la richesse RV 10.141, un nouvel hymne qui visait spécifiquement le 
désir de richesse d’un roi. Cette richesse était à prendre par la force dans des 
territoires hostiles: la deuxième strophe, sans parallèle hors de la PS, invoque 
Agni «briseur d'obstacles», et les deux dernières, 10 et 11, ont un caractère 
nettement royal et sont prononcées à la première personne. Le roi souhaite 
obtenir les richesses de toutes les régions du monde dans la strophe 10, et dans 
la strophe 11, il souhaite obtenir «une voix qui gagne les vaches», sans doute 
la capacité de diriger une armée dans un raid de bétail. La strophe 7 révèle 
pour sa part une autre dimension de cette thématique: celle de la crainte des 
situations hostiles, probablement surtout celle d’être volé à son tour. 


Résumé (1) Prière à Agni pour la richesse, en allumant le feu. (2) On 
invoque Agni donneur de richesse et briseur d’obstacles. (3) Prière à Agni maître 
des clans pour obtenir du butin. (4) Prière à Aryaman, Bhaga, Brhaspati, 
Püsan et Sünrta pour la richesse. (5) On exhorte quelqu'un, sans doute Agni, 
à inciter les autres dieux à donner. (6) On invoque les dieux par des chants 
et des formules. (7) On prie pour la bienveillance du monde entier. (8) On 
exhorte Agni à renforcer le pouvoir du rite et à inciter les autres dieux à donner. 
(9) L’impulsion première du début de l’existence, en tant que dieu suprême, 
donnera la richesse. (10) Changement vers la première personne: le locuteur 
souhaite avoir la coopération de tout le territoire dans l’accomplissement de 
ses plans. (11) Il souhaite avoir le sens de la conquête, le charisme royal, la 
protection de Vayu et le pouvoir fécond de Tvastar. 


Métrique L’anustubh est de règle sauf dans la strophe 2, une gayatri qui 
constitue un ajout propre à la PS, et dans la strophe 9, qui est une tristubh. 


3.34.1. RV 3.29.10; $S 3.20.1; KS 2.4, 6.9, 7.4, 5, 16.11, 18.18, 23.6; MS 
1.5.1,5,6, 1.6.1; TS 1.5.5.2, 1.5.7.2, 3.4.10.4, 4.2.4.3, 7.13.5; VS 3.14, 
12.52, 15.56; JB 1.61: $B 2.3.4.13, 7.1.1.28, 8.6.3.24; TB 1.2.1.16, 
2.5.8.8; KausS 115.8-9, VaitS 24.14, 28.25, 38.14: et encore dans les 
autres Sutra... 
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ayarh te yonir rtviyo (8) 
yato jaäto arocathäh | (8) 
tam jänann agna à roha- (8x) 
-athä no vardhayä rayim || (8) 


Voici ta matrice à la bonne saison, 

d’où, naissant, tu as brillé. 

La reconnaissant, Ô Agni, monte sur elle! 
Ensuite, accrois notre richesse! 


This is your womb at the proper season, 
from which once born you shone. 
Recognizing it, O Agni, mount it! 

Then, increase our wealth! 


ayar] K, ayan Or yonir] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, yonnir Ji3 arocathäh] Ek2 
Ji3 V/123 K, ‘rocathäh Ek1 Kui [Mal], [afrocathäh V/153 Î] Or, om. K janannl] 
V/153 K, jänarn Ek1 Kul, jänan Ek2, yannan Ji3, jänarnna V/123 rohätha] Ek1 Kul 
Ji3 V/153, rohäthäh Ek2, rohämä V/123, rohathä K ||] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, | 
Ji3, om. K 


$S 3.20.1 

ayârñ te yônir rtviyo yâto jaté ârocathah | 

târn jänânn agna à rohädhä no vardhaya rayfm || 

«This is thy seasonable womb, whence born thou didst shine; knowing it, O Agni, ascend thou; 


then increase our wealth.» 


a. Malgré RENOU 1940, qui préfère la traduction «séjour» pour yôni- 
dans le RV en général, cette phrase tirée du RV évoque clairement l’idée de 
«matrice» à cause du contexte de naissance; RENOU lui-même admet que ce 
passage pourrait montrer un glissement vers le sens classique (1940, p.20-21): 
il traduit par «voici le séjour duquel, naissant, tu as brillé», et note aussi 
que le sens de «matrice» est déjà plus répandu dans l’AV. Le fait que l’AV a 
remplacé sida «assieds-toil» par roha &monte!» suggère encore plus que yni- 
était compris de manière sexuelle dans cette attestation; plus loin, en 3.39.3c, 
Agni est exhorté au moyen du même impératif à monter sur une femme pour 
Pimprégner. Voir aussi RV 10.91, hymne à Agni à caractère atharvanique, où 
d’abord en 4a rtviya- modifie yéni- comme ici, et ensuite gdérbha- «embryon» en 
Gab: tm ésadhir dadhire gérbham rtviyam tém äpo agnim janayanta maätérah 
«Ihn empfngen die Pflanzen als rechtzeitige Leibesfrucht; den Agni erzeugten 
die Gewässer als seine Mütter» (G), «The plants conceived him as their embryo 
at the proper season; the waters as his mothers begot this Agni» (J-B). De 
même, en RV 10.18.7/$S 12.2.31/$S 18.3.57/PS 17.47.1, le syntagme yénim à 
ruh- est attesté à propos du lieu d’enterrement du mort, la terre étant décrite 
comme une mère qui reçoit le mort dans son giron. 

L’épithète réviya- «à la bonne saison» fait référence aussi bien au moment 
propice à la conception et à la naissance d’Agni qu’au moment rituel correct 
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pour allumer le feu. Cela évoque aussi la renaissance saisonnière ou cyclique 
d’un nouveau feu rituel à chaque nouvelle occasion («saison»), tout en restant 
toujours le même dieu. Il y à aussi l’idée qu’il s’agit surtout d’un feu contrôlé, 
produit quand on le veut, par contraste à un incendie, type de feu «hors de 
saison», pour ainsi dire, qui est contre l’ordre qu’on essaie d’établir. 

c. Le complément tém (yônim) doit être en facteur commun au participe 
jandn et à l'impératif roha. 

d. Le RV présente gfrah «chants» à la place de rayfm. La $S présente édha 
à la place de atha de la PS; le premier est plus archaïque selon KLEIN (1985 
IT, p.63-4). 


3.34.2. seulement PS 


pradätäram havämahe (8) 
agnim ugram ütaye | (77) 
$ucir yo vrtrahantamalh || (8) 


Nous invoquons celui qui est susceptible de donner, 
Agni, puissant, pour nous aider. 

[Il est] éclatant, celui qui abat le mieux les obstacles. 
We call upon one with the potential to give, 

Agni, powerful, for help. 

[He is] blazing, the one who best smashes obstacles. 


agnim] V/153 K, ’gnim Ek1 Ek2 Kul V/123 [Ma Va], {-}gnim Ji3 vitrahantamah] Or 


[vitraharntamah Ja Va], vrtraharttamarh K [Bar. vrtrahattamam| [|] Or, om. K 


a. Le syntagme pradätaram havamahe est attesté en TS 1.7.13.4 à propos 
d’Indra. 

c. Le début de pada sucir yo est attesté en RV 1.127.7, également à propos 
d’Agni. L’accentuation sur la dernière syllabe du nom d’agent pradatér- (2x 
$S, 4x PS) le met dans la catégorie des noms d’agent à valeur potentielle ou 
singularisante selon TICHY 1995. 


3.34.3. RV 10.141.1; $S 3.20.2 


agna achä vadeha nah (8) 
pratyañ nah sumanä bhava | (8) 
pra no yacha vi$äm pate (8) 
dhanadä asi nas t,vam || (8) 


Ô Agni, adresse-toi à nous ici, 

en face de nous, deviens bienveillant ! 
Approvisionne-nous, Ô maître des clans. 
Toi, tu es celui qui nous donnes le butin! 


O Agni, address us here, 
facing us, become well-intentioned! 
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Provide for us, O lord of the clans, 
you, you are à prize-giver to us. 


agna] Ek1 Ek2 V/123 V/153 K, agne (Bh.) Ji3 Kul achä] Or, $cha K [| Or, om. K 
no] Or, no K yacha] Or, ya$cha K visä] Ek1 Ji3 Kul V/123 K, viéäm Ek2 V/153 
[Ja]  dhanadä asi] Or, dhanadäsi K ||] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, | Ji3, om. K 

$S 3.20.2 


âgne âcha vadehä nah pratyâñ nah sumäna bhava | 
prä no yacha vi$ärh pate dhanadä asi nas tvâm || 
«O Agni, speak unto us here; be turned toward us with good-will; bestow upon us, O lord of the 


people; giver of riches art thou to us.» 


3.34.4. RV 10.141.2: $S 3.20.3 


pra no yachat,v aryamaä (8) 
pra bhagah pra brhaspatih | (8) 
pra püsä prota sünrtà (8) 
rayim devi dadhätu nah || (8) 


Que nous approvisionne Aryaman, 

que [nous approvisionne] Bhaga, que [nous approvisionne] Brhaspati, 

que [nous approvisionne] Püsan, et que [nous approvisionne] la Libéralité. 
Que [cette] déesse nous confère la richesse! 

Let Aryaman provide for us, 

let Bhaga, let Brhaspati, 

let Püsan, and let Liberality. 

Let [this] goddess bestow wealth on us! 


pra no] Or, pränoK  yachatv]| Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, {--}Ek2, yaschatv K aryamäl 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, aryamarn Kul bhagah] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, 


bhaga Ji3 Î] Or, om. K püsa] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, pusa Ji3 sünrta] 
sunrta Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153,sünrtah K rayim] Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, rayin 
Ek1 Kui ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3, om. K 

$S 3.20.3 


prä no yachatv aryamä pr bhâgah prâ bfhaspâtih | 
prä devih prôtä sünfta rayfn devi dadhätu me || 
«Let Aryaman bestow upon us, let Bhaga, let Brihaspati, let the goddesses; let the divine Sünrta 


also assign wealth to me.» 


c. Le RV lit deväh à la place de püsan et rayé... dadatu au pada d. 

On pourrait hésiter sur la fonction de ut ici WHITNEY et GELDNER 
traduisent comme si la particule coordonnait deux phrases. Mais la répétition 
du préverbe pré dans un emploi anaphorique relie Süunrta au premier impératif 
et la retient dans la séquence des autres divinités qui forment le sujet du verbe. 
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KLEIN (1985 I, p.334) met ce passage dans la catégorie de l’emploi de uté 
«subclausal» et décrit la structure ainsi: &X,...X, ut4 X; with anaphora of 
pré plus the asyndetic addition of deu in a separate clause». J-B traduit aussi 
selon cette interprétation. 


3.34.5. RV 10.141.5; $S 3.20.7 


aryamanarn brhaspatim (8) 
indram dänäya codaya | (8) 
vätam visnun sarasvatrm (8) 
savitärarn ca väjinam || (8) 


Excite Aryaman, Brhaspati, 

[et] Indra à donner, 

Vata, Visnu, Sarasvati, 

et Savitar qui remporte le prix de victoire! 
Spur on Aryaman, Brhaspati, 

[and] Indra to give, 

Vata, Visnu, Sarasvati, 

and Savitar the prizewinner! 


dänäya] Or, dänaya K  aryamä] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, aryamarn Kul  brhaspatinl 
Ek1 Ek2 V/123 V/153 K, brhaspatimnm Ji3, vahaspatim Kul indra] Ek1 Ek2 Ji3 Kul 


V/153 K, indra V/123 [| Or, om. K sarasvatnh] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 K, 
brhaspatnn Ek2 savitara] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, savitärañ Ek2 [|] Or, om. 
K 

$S 3.20.7 


aryamänarn bfhaspâtim fndrarñn dânäya codaya | 
vâtarn visnurñ sârasvatin savitärarh ca väjfnam || 
«Do thou stir up Aryaman, Brihaspati, Indra, unto giving; [also] Vaäta (wind), Vishnu, Sarasvatr, 


and the vigorous Savitar.» 


3.34.6. RV 10.141.3; $S 3.20.4 


somarh räjänam avase (8x) 
agnin girbhir havämahe | (8) 
ädityam visnum sür;yarn (8) 
brahmänarñ ca brhaspatim || (8) 


Nous invoquons pour l’aide le roi Soma, 
[et] Agni, avec nos chants, 

Aditya, Visnu, Sürya, 

et Brhaspati maître des formules! 

We call upon king Soma for help, 

[and] Agni, with songs, 
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Aditya, Visnu, Sürya, 
and Brhaspati the formulator! 


räjänam] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/123 K, räjänallm V/153  gnin] Ek2 V/123 [Mal K, ’gni 
Ek1 Kul V/153, {-}gnim Ji3, [agni Val grbhir] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 K, grbhi Ji3, 


grbhi V/153 [| Or, om. K  brahmäna] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, brahmänañ Ji3, 
vrahmänarn K |] Or, om. K 
$S 3.20.4 


sémarñ râjäanam âvase ’gnfrn girbhfr havämahe | 

ädityäm visnum sûryarn brahmänar ca bfhaspâtim || 

«King Soma [and] Agni we call to aid with [our] songs; [also] Aditya, Vishnu, Sürya, and the priest 
Brihaspati. » 


b. Le RV présente le pluriel adityän, comme d'habitude. Le singulier dans 
P'AV a sa raison dans le fait que Sürya est un des Aditya. 


3.34.7. RV 10.141.4; $S 3.20.6 


‘indraväyü *brhaspatirn (8) 
suhaveha havämabhe | (8) 
yathä nah sarvam ij jagat (8) 
sañgatyärm sumanä asat || (8) 


Nous invoquons ici Indra et Vayu, Brhaspati, 
vous deux bons à invoquer, 

pour que vraiment tout le monde animé 
nous soit bienveillant dès la rencontre. 


Indra and Vayu, Brhaspati, 

good to invoke, we invoke here, 

so that indeed the whole animate world 
be well-intentioned towards us on meeting. 


Tindraväyü (Bh.)] indraväyu Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, indrovayü V/123, om  K 
*brhaspatn] brhaspatih (Bh.) Or, om. K suhaveha] K, suhave Or [| Or, om. K i 
jagat] Ek1 Ek2 Kul V/153, ij jaga Ji3, i jagat V/123 [Mal, ij janas K sañgatyarn] Ek1 
Kui V/123 V/153, sarngatyarn Ek2, sañgatya Ji3, sañngasatyarn K sumanä] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, sumanäh Ji3, sumana K asat] Or, hasat K [|] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 
V/153, | Ji3, om. K 


$S 3.20.6 

indraväyü ubhâv ih4 suhâvehä havämahe 

yâthä nah sârva fj jänah sârgatyärh sumänä asad dânakämaé ca no bhüvat || 

«Indra-and-Vayu, both of them here, we call here with good call, that to us even every man may 


be well-willing in intercourse, and may become desirous of giving to us.» 


a. Le RV lit indravayü bfhaspétim, deux accusatifs fournissant l’objet 
du verbe havamahe: «Indra und Väyu, Brhaspati, die gut zu rufen sind, 
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rufen wir hierher» (G), «On Indra and Vayu, easy to call, on Brhaspati 
we call here» (J-B). K omet ce pada: on lit de manière continue, sans 
ponctuation pour marquer la frontière entre les deux strophes: vrahmanam 
ca vrhaspatim suhaveha havamahe. Le scribe a donc réduit la séquence 
*brhaspatim || indravayu brhaspatim à brhaspatim; la présence de l’anusvara 
suggère une lecture de K conforme à celle du RV, contre Or qui lit un 
nominatif brhaspatih. J'adopte la leçon supposée de K, c’est-à-dire celle du 
RV. La lecture de Or peut s'expliquer par la tournure «vocatif + nominatif + 
ca», à la base des dvandva associant deux dieux (pour les références voir plus 
haut le commentaire à 3.6.3b). Le duel indravayü fait penser à l'association 
de Indra et Brhaspati en RV 4.50.10-11: indra$ ca sémam pibatam brhaspate 
«Ô Brhaspati, et Indra, buvez le Soma» est suivi de bfhaspata indra «Ô 
Brhaspati, Ô Indra»; ces deux vocatifs sont associés dans l'AV uniquement 
en PS 5.11.2b indra brhaspate; Or sous-entend *indravayu brhaspatis ca, 
avec l’arrière-pensée d’un dvandva *indrabrhaspatr. Or prend donc indravayu 
comme un vocatif et non comme un accusatif; il faudrait traduire: «Ô Indra 
et Väyu, [vous et] Brhaspati, nous [vous] invoquons ici, vous deux bons à 
invoquer». Cette confusion est en germe déjà dans le RV, car l’épithète au 
duel suhava pose problème. Vise-t-elle le duel indravayü, ou le couple implicite 
Indra et Brhaspati, ou bien le groupe consistant en indravayü plus Brhaspati ? 
Ces possibilités prêtaient visiblement à confusion dans l’AV, et la $S a évité le 
problème en éliminant toute mention de Brhaspati. 

La perte de la longueur du -w- dans ‘indravayü dans la plupart des 
manuscrits de l’Odisha n’est pas surprenante. 

c. Le RV, comme la $$, lit sérva tj jénah à la place de Or sarvam ij jagat. 
K présente la séquence incohérente sarvam ij janas, ce qui est un mélange 
de ces lectures. Il est difficile de savoir si la version avec jagat appartient à 
l’archétype de K et Or, la lecture de K dans ce cas étant corrompue par 
contact avec la tradition de la $S. Sinon, K montre simplement le premier 
stade d’une corruption qui sera corrigée dans un nouveau sens dans Or, où 
le -m- a été inséré pour briser l’hiatus entre sérva et tj, ce qui à créé une 
séquence agrammaticale et mené au remplacement du masculin jénah par le 
neutre jagat (mais le neutre jénas- «race» existe aussi, quoique rare). Avec 
hésitation, je laisse la lecture d'Or jagat. L’épithète sumana(h) avec la finale 
allongée suggère la forme habituelle du nominatif (masculin et féminin) de 
sumdnas-, mais l'adoption de la longue pour le nominatif neutre est parfois 
attestée (AiGr. IIT, $150b). 

d. La $S fait un ajout après asat, alors que le RV lit comme la PS. 


3.34.8. RV 10.141.6; $S 3.20.5 


tva no agne agnibhir (8) 
brahma yajñar ca vardhaya | (8) 
tva no deva dätave (8) 


rayim dänäya codaya || (8) 
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Toi, Ô Agni, avec les feux, 

fais croître pour nous la formule et le culte! 
Toi, 6 dieu, incite-nous pour le don, 

à donner la richesse! 

You, O Agni, with the fires, 

make our prayer and worship grow! 

You, O god, spur us on for giving, 

to give wealth! 


tvarh no] Ek2 V/153 K, tvarñ nno Ek1l, tvan no Ji3 Kul V/123 agne] Or, agna K 
agnibhir] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, agnibhi V/123 brahma yajñam] Or, vrahmänarñ 
K Î| Or, om. K tvarh no] Ek1 Kul V/153 K, tvarn nno Ek2, tvan no Ji3 V/123 
[Ma Väl deva dätave] Ek1 Ek2 V/123 V/153, deva jätave Ji3 Kul [Ja Mal, devatätaye 
K  rayün] Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, rayin Ek1 Kul |] Or,|K 


$S 3.20.5 

tvârh no agne agnibhir brâähma yajñâm vardhaya | 

tvâr no deva dâtave rayfrn dânäya codaya || 

«Do thou, O Agni, with the fires, increase our worship and sacrifice; do thou, O god, stir us up to 


give, unto giving wealth. » 


c. Comme le note WHITNEY, le texte de l’AV semble corrompu par rapport 
au texte du RV (tvdm no devdtataye ray6 dänäaya codaya). L'idée que le locuteur 
lui-même doit maintenant donner aboutit à un contre sens. K présente la même 
leçon devatataye que le RV. Mais dans la strophe suivante, il y a un exemple 
où K lit -t incorrectement en face d’un -d- correct dans Or: Or utaditsantam 
contre K utatischantam. 


3.34.9. $S 3.20.8; KS 14.2; MS 1.11.4; TS 1.7.10.1; VS 9.24 


väjasyedar prasave *sambabhüva- (11) 
-imä ca viéva bhuvanän;y antah | (11) 
utäditsantarh däpayati prajänan (127) 
rayih ca nah sarvavirarh ni yachät || (11) 


Ce [monde] a commencé à exister dans l’élan pour le prix, 

et aussi tous ces êtres à l’intérieur [du monde]. 

Et le prévoyant fait donner celui qui ne veut pas donner, 

et il nous dotera de la richesse, avec tous nos hommes de valeur. 


This [world] has come into being in the rush for the prize, 

and also all these beings within [it]. 

And the prescient one makes the one who doesn't want to give give, 
and he will endow us with wealth, with all our valuable men. 


väjasyedar] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, väjasye[vañ|dar Ek2 *sarnbabhüvemä (Bh.)] 
sanbabhüvamema Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, sañbubhüvamemärh Ji3, sambabhüva ya ima 
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K visva] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 K, visva Ek2 bhuvanäany] Ek1 Ek2 Ji3 Kul 
K, bhüvanany V/123 V/153 Î] Or, om. K utäditsantar] Or [utadichantarn Mal, 
utätiéchantarn K däpayati] Or, dämayatu K prajänan] Or, prajanär K ca nah] Or, 
dhehi K sarvavira] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, sarvavirarñ Ji3 yachät] Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 V/153, yachati Ji3, yaéchatam K [1] Or, | K 


$S 3.20.8 

vâäjasya nû prasavé sârn babhüvimemä ca vi$va bhûvanäni antäh | 

utäditsantarn däpayatu prajänäân rayfrn ca nah sârvavirarn nf yacha | | 

«In the impulse of vigor now have we come into being, and all these beings within. Both let him, 
foreknowing, cause him to give who is unwilling to give, and do thou confirm to us wealth having 


all heroes. » 


a. Le syntagme väjasya prasavd- «l'élan pour le prix de victoire» ou «l'élan 
de la course» est attesté fréquemment en védique. Il n’est pas attesté dans 
le RV, mais GELDNER note qu'il faut sous-entendre väjasya avec prasavé en 
RV 1.102.1c. RENOU (EVP 4, p.65) suggère de le sous-entendre également en 
RV 5.42.9c et commente: «prasavé est en général: incitation à agir….[vajasya 
prasavé] signifie, librement rendu, ‘pour le concours, pour la compétition’». 
Dans les passages parallèles du Yajurveda, les strophes qui précèdent celle- 
ci montrent qu'il s’agit d’un nom mystique du principe créateur du monde, 
voire du dieu suprême (voir la traduction de TS 1.7.10.1 par KEITH 1914, 
p.109). Ce principe qui a créé le monde et l’énergie qui assure sa continuation 
sont comparés à l’élan que produit le signal de départ d’une course de chars. 
L'’occurrence suivante du mot prasavd- dans la PS, en 3.36.6d (RV 1.102.9d), 
confirme ce contexte: indra karäsi prasave ratham purah «Ô Indra, tu mettras 
notre char devant, dans l’élan du départ»; comparer les traductions du RV 
(qui présente indrah krnotu) «Indra soll in dem Wettrennen unseren ’Wagen 
an die Spitze bringen» (G), «let Indra put our chariot in front at the surging 
out» (J-B). La seule autre occurrence du syntagme complet väjasya prasavd- 
dans l’AV rappelle le contexte mystique des passages du YV, et contient « vésva- 
bhüvana-» comme dans la présente strophe: 


PS 20.1.7 ($S 7.6.4) 

vajasya nu prasave matarar mahim aditir nama vacasa karamahe | 

yasyam idarh vi$varh bhuvanam avivesa sa no devi suhava $arma yachatu || 

«Auf Antrieb des Siegespreises wollen wir nun die gro$fe Mutter — [ihr] Name ist Aditi 
— mit einem Spruch herbeïholen, [die], in die die ganze Welt hier emgegangen ist. Die 
leicht zu rufende Gôttin gewähre uns Schutz!»> (éd. et trad. KUBISCH 2012, p. 22-23). 


Quant à la correction *sambabhüvema contre tous les manuscrits, cette 
forme de troisième personne du singulier est cohérente avec le pronom neutre 
idam au début de la phrase, qui n’est pas présent dans la $S. Ce pronom, sans 
référent explicite, sous-entend un mot pour «monde», soit jdgat (comme en 
Tc), soit bhüvanam, soit {dam sdrvam «ce tout». Comme *sambabhüva-ima 
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devait être prononcé ainsi hors sandhi pour le mètre, et comme il s’agit d’une 
frontière entre deux pada, une consonne a été insérée dans l’hiatus: dans Or, le 
-m- pourrait résulter de la lecture de la $S; dans K, le -aya- pourrait refléter 
un traitement «prakrtique» du -e-. 

c. K présente une forme d’impératif, damayatu «qu’il domine», à côté de 
l'indicatif dapayati «il fait donner» dans Or, alors que la $S lit dapayatu «qu’il 
fasse donner». L’impératif est peut-être meilleur, mais la lecture de Or préserve 
la figure étymologique dans «faire donner celui qui ne veut pas donner». 

d. Le mot dhehi «confère!» dans K, n’ayant pas de parallèle, doit être une 
interpolation du scribe, naturelle après rayim. 


3.34.10. $S 3.20.9 


duhräm me pañca pradi$o (8x) 
dubhräm urvir yathäbalam | (8) 
präpeyar sarväm aäkütim (8x) 
manasä hrdayena ca || (8) 


Que les cinq régions se laissent traire pour moi, 

que les vastes [directions] se laissent traire selon leur force. 
Puissé-je accomplir mon dessein intégralement, 

avec l'esprit et avec le coeur! 


Let the five directions milk out for me, 

let the wide [directions] milk out according to their strength. 
May I fully accomplish my plan, 

with mind and with heart! 


duhräam] Ek1 Ek2 V/123, dubhrar Ji3, duhhra Kul, duhhram V/153, düran K duhräm] 
Ek2 Ji3 V/123, duhhram Ek1 [Vä|, dabhräam Kul, dubhram V/153, düram K urvr] Ek1 


Ek2 Kul V/123 V/153, urvir Ji3, urvi K Î] Or, om. K akütin] Or, äkütir [Bar. -tr| 
K  hrdayena] Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, hrrdayena Ekl, hadayena Ji3 ||] Or, | K 
$S 3.20.9 


duhrâm me pâñca pradiéo duhräm urvir yathäbalâm | 
prâpeyarh sârva âkütir mânasä hfdayena ca || 
«Let the five directions yield to me, let the wide ones yield according to their strength; may I 


obtain all my designs, with mind and heart.» 


a. Sur duhram, forme d’impératif présent moyen de duh- à la troisième 
personne du pluriel, issu du statif indo-iranien, voir KÜMMEL 1996, p.5, 52-63. 

b. Säyana affirme que urvih dénote jour et nuit, ciel et terre, les eaux et les 
herbes, qui sont tous des êtres souvent qualifiés de l’épithète uru- dans le RV, 
mais il est plus probable qu'il s’agit d’une épithète de disah «les directions» ou 
un terme similaire qui va de pair avec pradi$ah «les régions». Ces deux termes 
se côtoient et se confondent dans l’AV avec un flottement du nombre (BODE- 
WITZ 2000-2019, p.174-175), et les deux reçoivent l’épithète urvw£: on trouve 
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l'expression pradisah s4d urvih «les six vastes directions» en $S 4.11.1/PS 
3.25.1, $S 10.7.35/PS 17.10.7 et en $S 13.3.1; l'expression séd urvïh sans 
expliciter le référent est très fréquente dans lAV. D’autres chiffres se presentent 
en $S 3.22.5/PS 3.18.6 pradi$ah päñca «cinq régions», et en $S 3.22.5/PS 
3.18.6, câtasrah pradi$as «quatre régions». Un passage distingue les cinq di$ah 
des sdd urvïh (pradisah?): $S 13.3.6ab yésmint sdd urvïh péñca di$o ädhi$ritäs 
câtasra äpo yajñdsya trâyo ‘ksdrah «Upon whom are set the six wide [spaces|, 
the five quarters, the four waters, the three syllables of the sacrifice». Les 
directions expriment l’étendue du territoire royal; ce territoire donnera des 
fruits pour le roi comme une vache qui se laisse traire. 

L’adverbe yathäabaläém est rare en védique; mise à part cette occurrence dans 
P'AV, je n’ai pu en trouver qu'une autre en KauéS 73.14, où elle suit l’adverbe 
yathasakti «selon son pouvoir». 

c. L’optatif aoriste präpeyam (de pré-äp- «obtenir»), fait sur le thème 
d’aoriste thématique attesté dans äpat (voir HOFFMANN 1967, p.64), est attesté 
encore en KausS 56.6, à côté d’un optatif comparable de $ak- «pouvoir» 
(l’aoriste thématique $dkat est attesté): agne vratapate vratam carisyami || tac 
chakeyarñ tat samäpeyam || «Ô Agni maître des observances, je vais pratiquer 
[cette] observance. Puissé-je être capable de cela, puissé-je accomplir cela». 
Cette formule est aussi attestée en TS 1.5.10.3 sans tat samapeyam. La strophe 
suivante atteste encore du même type udeyam. Ce type d’optatif fait sur un 
thème d’aoriste thématique a été noté par RENOU (ces exemples sont cités par 
RENOU 1940, p.6). D’autres exemples sont présents dans l'hymne suivant (voir 
3.35.4d ksiyema). Voir aussi INSLER 1975, p.8-9, avec l’exemple de asyama à 
côté de a$ema dans le RV. 


3.34.11. $S 3.20.10 


gosanirh vacam udeyarñn (8x) 
varcasä mäbh;y ürnuhi | (8) 
à rundhäm sarvato väyus (8x) 
tvastä posaya dhriyataäm || 11 || 34 || (8x) 


Puissé-je parler d’une voix qui gagne les vaches! 
Enveloppe-moi de splendeur! 

Que Vayu me défende de tous côtés, 

que Tvastar reste pour la prospérité! 

May I speak with a cow-winning voice! 

Cover me over with splendor! 

Let Vayu defend [me] on all sides, 

let Tvastar stay for prosperity! 


ürauhi] ürpouhi Ek1 Kul, urnnuhi Ek2 V/123 V/153, urnnahi Ji8 [Ma Val], arunyarhi K 
rundhä] Or, yurundhärn K  sarvato] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, sarvito Ji3  vayus] 
Or, va K posäya] Or, püsäya K dhrivatarn] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, dhriyatar 
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Ji3, ériyatan K || 11 || 34 [|] |} r 11 || || 34 || Ek1, 
Ji3 V/123, |||| r 11 || 34 ||] V/153,742K 








1 11 || 34 || Ek2 Kui, || 34|l11r || 








$S 3.20.10 

gosänirn vâcam udeyarh vârcasa mäbhyüdihi | 

à rundhärh sarvâto vayüs tvâstä pôsarn dadhätu me || 

«A kine-winning voice may I speak; with splendor do thou arise upon me; let Väyu (wind) enclose 


on all sides ; let Tvashtar assign to me abundance. » 


a. Voir apeyam juste avant dans 10c. L’optatif aoriste udeyam est encore 
attesté en PS 18.45.1ab/$S 16.2.2ab médhumati stha médhumatim väcam 
udeyam «Vous êtes mielleuses, puissé-je parler d’une voix mielleuse». Le thème 
d’aoriste thématique uda- n’est pas attesté pour la racine vad- «parler», mais 
udeyam rappelle l’optatif aoriste bien attesté voceyam de vac- «parler». Le 
précatif udyasam est attesté trois fois dans la PS (6.6.1c vaca madhumad 
udyasam «puissé-je parler de manière mielleuse avec ma voix», 17.6.4d 
udyasamñm madhumad vacah «puissé-je prononcer un discours mielleux» et 
19.34.3a varcasvad aham udyasam «puissé-je, moi, parler avec éclat»). 

Le sandhi interne diffère entre AV gosdni- et RV gosänt-. 

b. La PS a une meilleure cadence ici, avec sa variante wrnuhi contre celle 
de la $S tüdihi. 

d. Sur le sens du thème de présent dhriyd-, soit «rester», soit «se décider à» 
(plus l’infinitif), voir KULIKOV 2012, p.138. On peut hésiter ici entre les deux 
choix de traduction, car le datif pésaya dans la PS pourrait valoir l’infinitif. 
Dans ce cas, je traduirais par KQue Tvastar décide de [nous] faire prospérer». 


3.35. À INDRA, POUR LA SÉCURITÉ 


Cet hymne, comme le précédent, prend pour modèle un hymne du RV sur 
un thème général pour l’adapter à un contexte royal. Des strophes tirées 
directement du RV se mélangent à d’autres qui sont attestées uniquement 
dans l’AV. Ces dernières contribuent à souligner l’aspect royal et le contexte 
de lutte pour le contrôle sur un territoire. Dans le cas du présent hymne, 
l'hymne pour la sécurité RV 8.61 sert de modèle. La version parallèle $S 19.15 
est citée en AVPari$ 34.12 dans la liste d’hymnes «abhaya» que KausS 16.8 
(voir BLOOMFIELD 1889, p.42, note 4) emploie dans un rite pour la sécurité 
d’une armée et de son chef (voir CALAND 1900, p.34-35). 


Résumé (1) Prière à Indra pour la sécurité contre les puissances hostiles. 
(2) On invoque Indra pour le succès et pour éviter les armées ennemies. (3) On 
exhorte Indra tueur de Vrtra à protéger le locuteur de tous côtés. (4) On espère 
prendre refuge sous les bras protecteurs d’Indra, dans un monde libre de toute 
crainte. (5) Les trois parties du monde, le ciel, la terre et l’espace intermédiaire, 
assureront la sécurité partout. (6) On souhaite que tout espace soit amical, on 
veut la sécurité contre tout danger et en tout temps. 

Métrique (1) Une strophe brhatti du RV. (2) Mélange de lignes de 
onze à douze syllabes avec tendance pour la cadence de jagatr. (3) Version 
hypermétrique de la brhati du parallèle du RV. (4) Une tristubh du RV. (5) 
Mélange de lignes de dix à douze syllabes avec tendance pour la cadence de 
tristubh. (6) Une tristubh de l’'AV. 


3.35.1. RV 8.61.13; SV 1.274, 2.671; $S 19.15.1 


yata indra bhayämahe (8) 
tato no abhayarn krdhi | (8) 
“maghavañ chagdhi tava tva na üutibhir (12) 
vi dviso vi mrdho jahi || (8) 


Ce que nous craignons, Ô Indra, 

crée-nous la sécurité contre cela! 

Ô Libéral, exerce ton pouvoir, toi, à travers tes interventions pour nous! 
Brise en frappant les haïnes, brise en frappant les insultes! 


What we fear, O Indra, 

make us security against that! 

You, O Bounteous one, exert your ability through your interventions for us! 
Smash apart hatreds, apart slights! 


Tmaghavañ chagdhi (Bh.)] maghavarñh cchagdhi Or, maghavar sakti K ütibhir] Ek1 V/123, 
utibhir Ek2 Ji3 Ku1 V/153 [Ja Mal], tudbhir K tava] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, tatva 
V/123 tva] Ji3 V/123 V/153 K, tvan Ekl Ek2 Kul vi] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 
K,w1Ek2  dviso] K, diso Ekl, dyuso Ek2Ku1l V/123 V/153 [Ma Val, dyuse Ji3 [Il 
Or, | K 
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$S 19.15.1 

yâta indra bhâyamahe tâto no âbhayarñ krdhi 

mâghavarh chagdhi tâva tân na ütibhir vi dviso vi mfdho jahi || 

«What we fear, O Indra, make thou fearlessness for us of it; O bounteous one, help that for us by 


thy aids; smite away haters, away scorners. » 


a. La version du RV est identique, mis à par tén na à la place de tvdm na. 
La $$ lit comme le RV, mais WHITNEY note que la version authentique de l’AV 
était probablement tuém na. Il traduit comme si téd fournissait le complément 
de l’action de l'impératif, à la suite de GELDNER, mais à la différence de J- 
B: «Wovor wir uns fürchten, Indra, davor nimm uns die Furcht! Mache, du 
Gabenreicher, dies durch deine Hilfen für uns môglich; vertreibe die Feinde, 
die Verächter!» (G), «Whatever we are afraid of, Indra, make us unafraid of 
that. Bounteous one, exert your ability then through your help for us. Smash 
away hatreds, away slights» (J-B). Je traduis l’abstrait dbhaya- par une notion 
positive, «la sécurité», à l'instar de RENOU(1939—1997, p.133-134), qui note 
qu'il s’agit d’un terme «puissant, autonome, base multiple de noms propres ou 
techniques dans la langue ultérieure» ; le a privatif en sanskrit sert souvent à 
former des mots à «caractère ‘affirmatif’». 

b. Tous les manuscrits, K inclus, notent un anusvara à la place du -n- final 
du vocatif maghavan devant la sifflante palatale suivante de l’impératif qui est 
$agdhi hors sandhi. GRIFFITHS (2009, p.Lv) note que le sandhi de -n devant $- 
varie dans Or, et qu'il serait difficile de supposer une orthographe invariable 
pour la nasale au niveau de l’archétype des deux branches. Il normalise partout 
-ñ ch- dans son édition. Le RV lit de même mdghavañ chagdht. BHATTACHARYA 
imprime maghavañ chagdhi sans noter de variantes. 

d. WHITNEY et GELDNER traduisent les noms racines dvisah et mfdhah 
comme des noms d’agent, mais il est plus probable qu’il s’agit d’abstraits, 
comme traduisent J-B. C’est le cas plus haut en PS 3.33.6, où l’on rencontre 
une autre liste d’abstraits, plus longue, précédés par un préverbe répété, dans 
laquelle figure duts- à côté d’autres noms moins ambigus (voir la discussion plus 
haut). D’un autre côté, la personnification latente est toujours possible et rend 
la distinction moins réelle. 

Les variantes pour duiso s'expliquent par le peu de différence à l’écrit entre 
-dv- et -dy- en Or. 


3.35.2. $S 19.15.2 


indram vayam *anürädharn havämahe (12) 
anu rädhyäsma dvipadä catuspadä | (12) 
mä nah senä ararusir upa gur (11%) 
visücir indra druho vi näéaya || (111) 


Nous, nous invoquons Indra qui donne le succès à la suite. 
Puissions-nous obtenir le succès à la suite [de notre demandel, 
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avec le bipède, avec le quadrupède. 
Puissent les armées cruelles ne pas nous approcher! 
Fais disparaître les perfidies, en les dispersant dans toutes les directions! 


We invoke Indra, who gives success thereafter. 

Thereafter may we be successful, with biped, with quadruped. 
May the cruel armies not come near us! 

O Indra, make the deceits disappear, dispersed in all directions! 


vayam *anüradhar (Bh.)] vayam anurädham Or, vayam anorädharn K anu rädhyäsmal] Ji3, 
‘nu rädhyäsma Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, anuradhyässa K dvipada] Or, ddvipadäs K 
nah] Ek1 Ek2 V/123 V/153,{-}nah Kul,naJi3K  sena] V/153, $ena Ek1 Ek2 Ji3 V/123, 
{s}$ena Kul,sonä K  ararusr] Ek1 Ek2 Kul V/153, ararusir Ji3, ararus{i}r V/123, rarusr 
K visacr] Ek1 V/153 K, visücr Ek2, visuar Ji3, visücir Kul, vis{u}ücr V/123 |] 
Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153, | Ek1l K 


$S 19.15.2 

indram vayäm anüradhârm havamahé ’nu radhyäsma dvipäda câtuspada 

mä nah séna ârarusir üpa gur visücir indra druhé vi näéaya || 

«Indra the success-giver do we invoke; may we be successful with biped, with quadruped; let not 


the niggardly armies come upon us; make the haters disperse and disappear. » 


Cette strophe n’est pas, comme celle qui précède, tirée directement de RV 
8.61, mais elle comporte deux éléments qui figurent en RV 8.61.14: l'expression 
vayäm...havamahe «nous invoquons», et plusieurs termes dérivés de la racine 
rädh-: radhaspate rädhaso...dsi «ô maître de la largesse, tu es [maître] de la 
largesse ». 

a. Je rétablis le -a- long dans *anüradham à la suite de BHATTACHARYA. 
Or confond souvent la longueur de cette voyelle, et la leçon de K anoradhamñ 
atteste une voyelle longue à cet endroit. Le mot anüradhd- est plus fréquemment 
attesté en védique que le doublet anuradhd-, mais si ce dernier est attesté une 
fois dans l’AV en $S 19.7.3. K lit en outre anüradhyassa avec -ü- long, ce qui 
confirme la tendance à allonger une voyelle qui précède une forme de la racine 
radh- «atteindre le but, avoir du succès». Cette tendance s'explique par le fait 
que la racine est supposée commencer par laryngale en indo-européen (voir 
EWAia sous RADH). 

LANMAN ajoute aux notes à la traduction de WHITNEY de $S 19.7.3 
que anurädhä- signifie «Success», citant TB 1.5.2.8 dnv esam aratsméti téd 
anürädhäh, «après [l'observation céleste?] de ceux-ci, nous avons obtenu 
le succès, donc [ils s'appellent] ‘Succès d’après’». Il existe dans l’'AV des 
composés comparables avec dnu pour premier membre et un deuxième membre 
thématique accentué sur la finale, mais il s’agit souvent de noms propres 
d'interprétation difficile ou de puissances invoquées contre des maladies. Je 
les énumère avec la traduction par WHITNEY: $S 12.2.2 anu-kard- «actor» : 
8.6.6 anu-jighrd «after-snuffling» ; 1.30.4 anu-yajd- «after-offering», opposé 
à püurva-yajd- «fore-offering» ; 1.2.3 anu-sphurd- «quivering», épithète d’une 
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flèche métaphorique; 19.8.4 anu-havd- «detraction» et pari-havd- «evil 
gossip», mais LANMAN note que anu-havd- est expliqué par Sayana comme «a 
calling out (inauspiciously) to à person from behind, and parihavd as the same 
from both sides». Quant à anuradhd-, Säyana fait de la racine radh- «avoir 
du succès» un équivalent de püj- «honorer», et explique qu’Indra est sollicité 
en succession par tous, chacun avec son but propre (anurädham anukramena 
radhanïyam püjanryam, etc.). Plusieurs de ces exemples montrent que le 
préverbe joue un grand rôle dans le sens concret visé, soit temporel «après», 
soit spatial «suivant > de derrière». La traduction de l’épithète anuradhd- par 
«[Celui qui donne] le succès après [qu’on l’invoque]» tient compte du verbe 
havamahe. La strophe semble produire une figure étymologique similaire à 
l'explication donnée dans le TB pour le nom de la constellation: on invoque 
Indra pour obtenir le succès, parce qu’'Indra est appelé ainsi, et peut-être 
s’appelle-t-il ainsi parce qu’il fait obtenir le succès. C’est une redondance, un 
cercle logique qui renforce le pouvoir de la formule. 

Il serait possible que le sens de ce composé relève plutôt du sens avéré pour 
rädhas- «largesse» ; voir les composés su-rädhas- (RV 13X), dans l’AV a-radhds- 
, citrd-raädhas-, vi$vd-radhas-, sätya-radhas-. Mais aucun de ces composés n’est 
constitué avec la forme thématique *radha-, attestée seulement dans anuradhd-. 

c. Le thème féminin érarusi- semble ne pas être attesté en-dehors de ce 
passage. Il est fait sur le participe parfait d-rarivams- «non généreux > cruel», 
de ra- «donner», abondamment attesté avec a privatif. 

d. Presque la même expression est employée plus haut en PS 3.5.3. 

drüh- est un abstrait féminin comme les autres dans la première strophe. 
Voir SCHINDLER 1972, p.26: «Tücke, Trug» et EWAia sous DROGH. 


3.35.3. RV 8.61.15; $S 19.15.3 


indras trätota vrtrahä (8) 
“paraspä no varen;yah | (8) 
sa raksita caramatah sa madhyatah (127) 
sa pascät sa purastän no astu || (107) 


Indra, sauveur et aussi tueur de Vrtra, 

qui protège de loin, [est] digne de notre choix. 

Lui, qu’il soit notre défenseur à l’extrémité, lui, au milieu, 
lui, par derrière, lui, par devant! 


Indra, rescuer and Vrtra-slayer, 

protecting from afar, [is] worth our choosing. 

Let him be our defender on the outside, him, in the middle, 
him, behind, him, in front! 


trätota] Or, [tätota Mal], trätotu K Tparaspä (Bh.)] parasyä Or, parampa K varenyah] 
Or, varenyaäh K sa raksita] Or, ca raksatä K sa (3x)] Or, sva K caramatah] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153 K, caramata Ji3 purastän] Ek1 Ek2 Ji3 V/153, purasta Kul, 
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purustän V/123, purasthän K astu] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, ’stu V/123 [Mal], stu K 
[|] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, | Ji3,z K 


$S 19.15.3 

indras traätétä vrtrahä parasphâ no vârenyah 

sâ raksitä caramatäh s4 madhyatäh sâ pascât sâ purâstän no astu | | 

«Indra [is] rescuer and Vrtra-slayer, our desirable far-and-wide protector; be he our defender at 


the extremities, he in the middle, he behind, he in front.» 


a. La strophe précédente comportait des éléments de RV 8.61.14, et la 
présente est presque identique à RV 8.61.15: 


RV 8.61.15 

indrah späl ut vrtrahä paraspä no vârenyah | 

sâ no raksisac caramärn sâ madhyamärh sâ paécäât pätu nah puräh || 

«Indra ist Späher, und der Vrtratôter ist unser vorzüglichster Schützer aus der Ferne. Er 
schütze den Letzten von uns, er den Mittleren. Er schütze uns hinten und vorn!» (G), 
«Indra, spy and Vrtra-smasher, protector from afar, is worth our choosing. He will guard 
the last one of us and the midmost. Let him protect us from behind and from in front » 


(J-B). 


b. Quant à la correction ‘paraspa, reprise de BHATTACHARYA, il n’y à 
souvent aucune différence entre les groupes consonantiques -sp- et -sy- dans 
Or. Parfois un petit trait diagonal distingue le -sp-, mais on ne trouve ce trait 
dans aucun manuscrit pour cette syllabe. Quant à la leçon de K, de même, -mp- 
et -sp- sont presque identiques en $ärada. La $S lit parasphä, et le padapatha lit 
parasphänah tout en un mot. Mais on rencontre le mot péyasphäti- un peu plus 
loin en $S 19.31.10 — serait-ce un cas d’anticipation ? Comme le note LANMAN 
à $S 19.15.3, un des récitateurs de SPP prononçait -spa-, et dans plusieurs 
manuscrits de la $S, une deuxième main a corrigé -spha- en -spa-. Säyana 
lit paraspa, séparé de nah. WHITNEY traduit selon l'explication de Sayana, 
mais affirme que la lecture authentique de l’AV est parasphänah, qui serait 
la corruption d’une forme proche de gayasphänah (RV 3x) G «den Hausstand 
vergrôüfernd/mehrend», J-B toujours «fattening the livestock» : attesté une fois 
en PS 7.5.9, traduit par GRIFFITHS (2009, p.301) «who causes the patrimony to 
prosper». Mais l’idée d’engraissement contenue dans la racine spha- ne convient 
pas ici, alors que paraspä- (RV 5x) «qui protège de loin» convient dans ce 
contexte de la description spatiale de la protection d’Indra (le modèle du RV 
cité plus haut lit bien paraspä-). Enfin, il n’y a aucune trace de la labiale 
aspirée ni dans Or ni dans K. Voir SCARLATA 1999 (p.306-7) pour une analyse 
du sens de paraspä-. L’adverbe pards signifie parfois «au-dessus» à cause de 
son opposition fréquente à avds «en-dessous». Indra vit avec les autres dieux 
au ciel, à la fois loin et au-dessus des humains. Mais il n’y à pas d'opposition 
explicite ici; je traduis donc «de loin». L'idée est que sa protection n’est pas 
restreinte par les distances; voir l'éloge du dieu Bhava en $S 11.2.25cd (PS 
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15.20.7de, 16.106.5def) nd te dürdm né paristhästi te bhava sadyäh sérvam péri 
pasyasi bhümim «there is no distance for thee nor hindrance for thee, O Bhava; 
at once thou lookest over the whole earth». 

c. Cet hémistiche rappelle PS 3.6.4, où Indra frappe de tous côtés. Pour 
renforcer cet aspect, l’AV a transformé en ablatifs ceux qui dans le modèle du 
RV étaient les objets de la protection d’Indra, caramd- et madhyamdü-. 


3.35.4. RV 6.478: $S 19.15.4 


urur no lokam anu nesi vidvan (11) 
svar ya) jyotir abhayarñ s,vasti | (11) 
ugra ta indra sthavirasya bahü (11) 
upa ksiyema éaranä brhanta || (11) 


Guide-nous vers le vaste monde, toi qui es avisé, 

vers la lumière qu’est le ciel diurne, vers la sécurité, vers le bonheur. 
Puissants sont tes deux bras, 6 Indra, toi qui es solide. 
Puissions-nous résider sous ces deux hauts refuges. 


Lead us along to a wide world, you who are knowing, 

to the light which is the sunny sky, to security, to happiness. 
Powerful, O Indra, are the two arms of you who are steadfast. 
May we dwell under these two lofty shelters. 


urw] urur Ek1 V/123 V/153, urun Ek2 Kul,ruruñ K  yaj jyotir] Ek1 Ek2, ya jyotir Kul 
V/123 V/153, va jyotir K indra] Or, i K bähü upa] Ek1 V/123, bähü pa Ek2 Kul 
V/153, bähuh upa K ksiyema] Or, ksema K brhantä] brhantär Or, vrhanta K |] 
Or, | K 


$S 19.15.4 

urürh no lokâm ânu nesi vidvänt svàr y4j jyétir 4bhayarñ svasti | 

ugrâ ta indra sthâvirasya bähü üpa ksayema éaranä brhânta || 

«Do thou, knowing, lead us toward broad space, light that is heavenly, fearlessness, well-being ; 


may we dwell under the formidable arms of thee the stout one, O Indra, [those two] great refuges. » 


Ji3 omet cette strophe et la suivante. 
a. Le parallèle du RV n’appartient pas cette fois à l’hymne RV 8.61: 


RV 6.47.8 

ur no lokâm ânu nesi vidvän svàrvaj jyôtir 4bhayarh svasti | 

rsvâ ta indra sthâvirasya bähü üpa stheyama $aranä brhântaä || 

G «Führ uns kundig in ein weites Gefilde zum sonnenhaften Licht, zur Sicherheit, zum 
Heile! Hoch sind deine Arme, des Stämmigen, o Indra. In diesen schützenden, groken 
(Armen) môchten wir Zuflucht finden», JB «Lead us along to a wide world, as the one 
who knows—to sun-filled light, to fearlessness, to well-being. High are the arms of you 


who are stalwart, Indra. Might we approach these two lofty shelters. » 
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Par contre, RV 8.61.18c fait écho au pada b: ubhä te bahü visana $atakrato «Ô 
toi aux cent résolutions, tes deux bras sont des taureaux». 

On a rencontré un souhait similaire plus haut en PS 3.27.3, nesa...üurvim 
gavyüatim «mène au vaste pâturage». Comme l’a montré BENVENISTE (1960), 
la sécurité était représentée dans le RV comme un territoire vaste et ensoleillé. 
Cette association de la sécurité à un grand espace continue dans l’AV, sauf 
que la terminologie est plus cosmique que bucolique, les termes pour «vaste 
pâturage» cédant à sérua di$ah «toutes les directions» en $S 19.45.4; à 
sérva/vi$va äsah «tous les espaces» en PS 1.54.1, 3.35.5, 15.4.4 et $S 7.9.2 
19.15.6, 20.20.7, 20.57.10; à antdriksa- «l’espace intermédiaire» en PS 1.27.1, 
3.35.5 et $S 6.40.1, 19.15.5:; à pradt$ah «les directions» en $S 19.14.1. Le 
terme dbhaya- est beaucoup plus fréquent dans l’AV, figurant une trentaine de 
fois dans la PS, une quarantaine dans la $S. Dans toutes ces occurrences, la 
mention du «vaste pâturage» se limite à des répétitions du RV. 

b. La leçon va de K suggère un rapprochement avec la lecture svàrvaj du 
RV, mais le fait que Or s’accorde avec la $$ fait pencher pour le pronom relatif 
derrière la lecture ydj. 

d. La $S lit ksayema, lecture qui résulte la confusion entre le subjonctif 
présent ksdyat, ksayat (RV 7.20.6, 8.69.11), ksdyas (RV 3.8.1), ksdyama (RV 
1.3.2) (voir MEIER-BRÜGGER 1980, p.22) de la racine dont il s’agit ici, ksi- 
kséti- «résider», et l’optatif régulier ksayema de l’autre racine ksi- ksdyati «être 
maître de» (voir EWAia sous KSAY 1 et 2). Säyana lit ksiyema, qui correspond 
à la lecture unanime Or. La situation est similaire en PS 2.39.2d anagaso 
yatha sadam it samksiyema «damit wir schuldfrei immerzu beieinander weïlen » 
(ZEHNDER 1999, p.100) repris en TB 3.7.13.1 avec samksdyema, mais traduit 
avec le même sens par DUMONT (1963, p.458) par «and then may we, sinless, 
dwell together». La forme ksiyema est encore attestée en $S 6.117.3d. Sur ce 
type d’optatif, voir plus haut sous 3.34.10c; ksiyama, la forme normale faite à 
partir du thème de présent kséti, n’est pas attesté. 

Le terme $arand- est d’abord un adjectif («schützend, schirmend» dans 
EWAia sous $érman-; voir AiGr. II, 2 881af). C’est bien le cas plus haut en PS 
3.12.5 où l’adjectif est épithète de la maison «protectrice». Les noms neutres 
en -ana- sont accentués plutôt sur la première syllabe (AiGr. II, 2 $82a) et la $S 
confirme l’accentuation sur la finale de $arand-. Pourtant, ce passage, comme 
d’autres, souligne la frontière floue entre nom et adjectif; il s’agit 1à d’un trait 
typique de la langue védique (voir RENOU 1952, 8398). Voir PS 19.9.3d/6.55.2c 
nivatd id vah $Sarané syama «Puissions-nous être dans votre refuge, bien à 
l'abri». On peut hésiter ici sur le statut de nivatd- ainsi que de $arand-: lequel 
est le nom, lequel l’adjectif? Ou sont-ils deux noms qui se suivent? G traduit 
comme un adjectif, tandis que J-B traduit comme un substantif. 
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3.35.5. S$S 19.15.5 


abhayarh nah karat;y antariksam (11) 
abhayam dyäväprthivi ubhe | (107) 
abhayarn pascad abhayarn purastad (11) 
uttaraäd adharäd abhayarñ no astu || (121) 


L'espace intermédiaire nous fera la sécurité, 
la sécurité, le ciel et la terre tous deux. 
La sécurité contre ce qui est derrière, la sécurité contre ce qui est devant, 
contre ce qui est au-dessus, contre ce qui est en-dessous, 
que nous ayons la sécurité! 


The midspace will make us security, 

security, both heaven and earth. 

Security against what is behind, security against what is in front, 
against what is above, against what is below, let us have security. 


abhayarn nab] V/153 K, abhayan nah Ek1 Ek2 Kul V/123  uttaräd adharäd] Or, uttaradhäd 
K  abhayar no] Ek2 V/123 K, abhayan no Ek1 Kul V/153  astu] Or, stu K |] Or, 
om. K 


$S 19.15.5 

äbhayarñn nah karaty antâriksam âbhayar dyâvaprthivi ubhé imé | 

äbhayarñn pascäd âbhayarñn purästäd uttaräd adharâd âbhayarh no astu | | 

«May the atmosphere make for us fearlessness; fearlessness both heaven-and-earth here; 
fearlessness from behind, fearlessness from in front ; from above, from below be there fearlessness 


for us.» 


a. Ji3 omet cette strophe ainsi que la précédente. 

b. Le mètre est irrégulier ici ainsi que dans le pada d, ce qui est anormal 
au vu de la tendance des pada a et c à être irréguliers par rapport à b et d. 
L'ajout imé dans la $S remédie au nombre de syllabes mais pas à la cadence. 

c. Il serait possible d'envisager ici des désignations des points cardinaux, 
comme le suggère Säyana, mais dans ce cas, il serait habituel de commencer 
par l'Ouest. 


3.35.6. $S 19.15.6 


abhayarh mitrad abhayam amitrad (11%) 
abhayam jñaätad abhayar puro yah | (11) 
abhayarn naktam abhayarh diva nah (11) 
sarva ä$ä mama mitram bhavantu || 6 || 35 || anuvaka 7 || (11) 


La sécurité contre l’allié, la sécurité contre le non-allié, 

la sécurité contre celui qui est connu, la sécurité contre [celui] qui est devant, 
pour nous, la sécurité de nuit, la sécurité de jour, 

que tous les espaces forment une alliance pour moi! 
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Security against the ally, security against the non-ally, 

security against one who is known, security against [the one] who is in front, 
security by night, security by day for us, 

let all spaces enter into an alliance with me! 


amitrad abhayarn] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, amitrad abha Ek2, amittrabhr K jñatad] 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K. jñata{X}d Kul  puro yah] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153K. 
puro jah Ek2 |] Or, om. K sarva aa] Or, sarvasä K mama] Or, om. K || 6 || 35 
|| anuvaka 7 ||] || x 6 || 35 || Ek1, || r 6 || 35 || a 7 || Ek2 Kut, || 35 [[r6 [| a 7 || Ji3 V/123, 
Ir 61135 [la 7 [|] V/153,252K 


$S 19.15.6 


äbhayarñn miträd âbhayam amitrad âbhayarh jñatäd 4bhayarh puré yâh | 

















äbhayarn nâktam âbhayam diva nah sârva â4$äa mâma mitrâm bhavantu || 
«Fearlessness from friend, fearlessness from enemy, fearlessness from one known, fearlessness [from 


one] that is away ; fearlessness for us by night, fearlessness by day; be all places my friend.» 


a. LANMAN (à $$ 19.15.6) note la similarité du sentiment en RV 4.55.5cd: 
pät pdtir jényad dmhaso no mitré mitriyad uté na urusyet «Der Herr schütze 
uns vor Bedrängnis durch Fremde und Mitra befreie uns von solcher durch 
Befreundete» (G), «The lord [-Agni? Varuna?| will guard us from anxiety 
stemming from (our own) people; Mitra from that stemming from our allies, 
and he should make wide space for us» J-B; voir aussi $S 2.28.1d mitrd enarmñ 
mitriyat patv dmhasah «let Mitra protect him from distress that comes from a 
friend». 

b. WHITNEY traduit comme si on lisait paré yéh selon Sayana qui glose 
par jñatad anyah. Cette interprétation convient du point de vu du sens, mais 
les manuscrits ne la corroborent pas. La subordonnée pard ydh fait économie 
de l’antécédent attendu tasmat «contre celui». Ce phénomène, en soi assez 
courant, est frappant ici parce que l’antécédent serait à l’ablatif. J’ai trouvé 
encore quelques exemples de subordonnées qui présentent yah en fin de pada 
avec l’omission du pronom antécédent qui serait à un cas autre que nominatif 
ou accusatif: 


PS 1.86.1ab 
tribhyo rudrebhyah pravasan yajami jyesthah kanistha uta madhyamo yah | 
«En voyage, je rends le culte aux trois Rudra’s, [à celui (tasmai omis)] qui est le plus 


grand, [à celui] qui est le plus petit, et aussi [à celui] qui est au milieu.» 


PS 17.45.9ab 
sise mrdhvarñh nade mrdhvam agnih sarnkasukas ca yah | 
«Essuyez avec le plomb, essuyez avec le roseau, essuyez [avec ce (tasmin omis)] qu’est le 


feu crépitant. » 


d. L'expression miträm bhü- n’est pas attestée ailleurs. Il s’agit dans 
miträm d’un nominatif prédicatif sur le modèle de la formule rasträm 
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bhu-/idäém [rasträm] bha- (AV, YV), littéralement «devenir/incarner la 
souveraineté», expression idiomatique pour dire «atteindre la souveraineté» 
décrite par HOFFMANN (1976a, p.557-559). miträm bhü- ne signifie pas 
«devenir allié» (dans ce cas il y aurait l’accord du nombre avec le sujet), mais 
littéralement «incarner l'alliance» : il faut donc traduire avec le complément 
mdma, «former une alliance avec moi». 


Fin de la septième section du livre 3. 


3.36. POUR GAGNER INDRA COMME ALLIÉ 


Cet hymne mêle des strophes du RV à des strophes attestées uniquement dans 
la PS. Une de ces strophes du RV est aussi attestée dans la $S, mais mise à 
part celle-ci, le présent hymne n’a aucun parallèle dans la $S. Le contenu de 
l'hymne suggère qu'il sert à un rite pour préparer le chef à mener une armée 
dans une expédition, en quête de butin. L’aide d’Indra guerrier est essentielle à 
l’entreprise. De son attachement à la boisson de Soma on tire une identification 
inédite dans la strophe 4: le nom secret d’Indra est «Soma» (si l'interprétation 
proposée ici est acceptée). L'identité de nom implique l’usage d’un double sens 
dans la strophe 5: le texte, originalement extrait d’un hymne du RV adressé à 
Indra, à été modifié pour évoquer le Soma qu’on espère gagner, ce qui équivaut 
à l’idée de gagner Indra lui-même comme allié. C’est le Soma, après tout, qui 
attire l’attention de ce dieu, pour qu’il choisisse de venir s’asseoir sur le terrain 
rituel du prêtre-poète. 

Résumé (1) Le poète s'adresse au roi: il l’encourage pour la bataille, 
lui garantissant l’aide d’Indra guerrier. (2) Louange d’Indra; en refrain, une 
prière pour sa faveur au dépit des autres. (3) La puissance d’Indra est unique: 
refrain. (4) La connaissance du nom secret d’Indra est la clef pour gagner sa 
faveur exclusive. (5) Avec l’aide d’Indra, on peut espérer gagner les richesses des 
ennemis, y compris la plante de Soma. (6) Indra dotera le poête d'inspiration 
et lui apportera la victoire. 

Métrique (1) Une strophe anustubh attesté uniquement dans la PS. (2-3) 
Deux jagatr du RV, avec deux lignes de tristubh dans chacune (2, dans a et d: 
3, dans c et d). (4) Une jagatt attesté uniquement dans la PS, avec un déficit de 
deux syllabes au pada b pour suggérer le nom secret disyllabique. (5-6) Deux 
jagatt du RV. 


3.36.1. seulement PS 


jaya prehi mäpa krämah (8x) 
$atrüunäm veda à khida | (8) 
indrah sapatnahä bhimah (8x) 
sarnjayas te sam änrdhat || (8) 


Conquiers, avance, ne pars pas au loin! 

Empare-toi de vive force de l’avoir des ennemis! 
Indra, tueur des rivaux, terrible, 

conquérant total, obtiendra le succès complet pour toi. 


Conquer, go forth, don't march away! 

Rip away the enemies’ possessions! 

Indra, the terrifying rival-slayer, 

the total conqueror, will get you total success. 

jaya] Or, me K krämah] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, kräma Ji3 $atranam] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153, $atrunarh Ji3, cattrnarn K veda ä] Or, vedä K sapatnahä] Or, 
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sapattraha K bhimab] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, bhimah Ji3 sarnjayas] Ek1 Ji3 
Ku1 V/123 V/153 K, sañjayas (Bh.) Ek2, [sarnjaya Ma Ja]  änrdhat] Or, änrdhak K [Il 
Or, | K 


a. PS 3.19.6a ($S 3.19.7a) contient une séquence similaire d'impératifs de 
ji «conquérir» et de pré-i «avancer». Le verbe préverbé dpa-kram- est attesté 
plusieurs fois dans la forme d’impératif présent actif de la deuxième personne 
du singulier dpa kräma. Ici, par contre, où le mä prohibitif est présent, on 
attendrait un injonctif aoriste, mais il n’existe pas de thème d’aoriste krama- 
pour la racine kram-. La forme kramah ressemble plutôt à un imparfait sans 
augment; il s’agit donc d’un imparfait injonctif. La forme d’aoriste injonctif 
serait kramih. 

b. On peut comparer l’expression aux passages suivants: RV 4.25.7c 
äsya védah khidäti hänti nagném «Er zwackt îhm die Habe ab, erschlägt ihn 
splitternackt» (G), «He rips away his possessions and smites him naked» 
(J-B); $S 5.20.4c (PS 9.27.3d) édtranam pa bharasva védah «bring the 
possession of our foes» ; $S 4.22.7c $atrüyatäm à khida bhôjanani «seize thou 
on the enjoyments of them that play the foe». 

d. La forme sém anrdhat, qui n’est pas attestée ailleurs, s’analyse comme 
le subjonctif parfait actif de sém-rdh-. L’indicatif parfait est attesté au moyen 
en RV 10.79.7d sém anrdhe avec l’instrumental pour signifier «rencontrer 
X=—obtenir X». Les formes de parfait actif attestées après le RV reflètent le 
même sens que le thème de présent actif rdhndu-, soit transitif «obtenir», soit 
intransitif «avoir du succès» (voir KÜMMEL 2000, p.107). L'emploi intransitif 
de cette racine est attesté dans le thème de présent moyen sém-rdhya-; voir PS 
1.30.5c tan nah sarvamñ sam rdhyatam «que tout cela se réalise pour nous», 
$S 4.36.4c sd ma äkütir rdhyatam «que [mon] dessein se réalise pour moi». 
Le parfait est attesté une seule autre fois dans l’AV, à l'indicatif actif, mais 
dans un emploi transitif: $S 2.35.1 (PS 1.88.3a) yé bhaksdyanto nd vésüny 
anrdhüh «They who, partaking [of soma], did not prosper in good things», 
ou, selon la traduction de KÜMMEL «Die als Essende keine Güter gelangt 
haben», dit à propos des officiants qui n’accomplissent pas correctement le rite. 
Il pourrait s’agir dans la présente strophe d’un emploi intransitif, mais peut- 
être un complément signifiant «victoire» est sous-entendu. Les deux possibilités 
reviennent au même dans la traduction. 


3.36.2. RV 1.102.10 


tva jayäsi na paräjayasa (11) 
arbhes,v äjau maghavan mahatsu ca | (12) 
ugrarh cit ‘t,vam avase sarh ‘éismahe (12) 
sa tvarñ na indra havanesu mrda || (11) 


Toi, tu conquerras, tu ne seras pas conquis, 
dans la compétition pour les petits enjeux, ô Libéral, comme pour les grands. 
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Même {si tu es déjà] puissant, nous t’aiguisons pour [renforcer ton pouvoir 
d’Jaider. 
Toi qui es tel [qu’on l’a dit], ô Indra, accorde-nous ta faveur au milieu des appels 
[rivaux]. 


You will conquer, you will not be conquered, 

in the contest for small rewards, O bounteous one, and for great ones. 
Even though [you are already] strong, we hone you for help. 

Being such a one, ô Indra, show favor to us among [competing] invocations. 


jayaäsi] Or, jayasi(> mi) K arbhesv äjau] Or, abhyeév äso K maghavan] Ek1 Ek2 Ji3 
V/123 V/153 K, magha{nna}van Kul, [maghan Väl] cit “tvam (Bh.)] citvam Or, cittäm 
K  ‘éiéimahe (Bh.)] sisimahe Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, simahe Ji3, siimahe K tva 
na] V/153 K, tvan na Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 [Mal havanesu] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 
V/153 K, ha{nta}vanesu Kul mrda] Ek1, mrra Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153, mrla [Bar. 
mrdal K |] Or. |K 


RV 1.102.10 

tväârn jigetha nâ dhânä rurodhithârbhesv äjä maghavan mahâtsu ca | 

tvâm ugrâm âvase sârn éiémasy âthä na indra hâvanesu codaya || 

«C’est toi qui as-toujours vaincu et n’a-jamais retenu les enjeux, dans les petites compétitions, 
Ô Indra, comme dans les grandes. Toi le formidable, nous t’aiguisons pour (obtenir ton) aide: 
alors aiguillonne nous, o Indra, dans les appels» (RENOU EVP 17, p.37-8); «Du hast (von jeher) 


gesiegt und die gewonnenen Schätze nicht zurückbehalten — in kleinen und in grofen Kämpfen, du 





Gabenreicher. Dich, den Gewaltigen, machen wir scharf zum Beistand; nun eifere du uns bei den 
Anrufungen an, o Indral» (G); «You have conquered; you have not withheld prizes in the petty 
contests and in the great ones, bounteous one. You, the strong, we hone for help. So, Indra, spur 


us on in the challenges» (J-B). 


a. Comparer PS 3.21.5b: yéna jdyanti nd parajäyante «avec lequel on vainc, 
[avec lequel] on n’est pas vaincu». 

b. Sur le locatif singulier gjau/àjà modifié par deux locatifs pluriels, voir 
le commentaire de JAMISON rendu public par l’auteur et accessible en ligne‘? : 
«In b the singular loc. äjà appears to be modified by two loc. plurals drbhesu 
and mahätsu (so Old, Ge, Re); Voir L81.1 mahätsu ajisütém drbhe with a 
different imbalance of number. WG take the plurals separate from the singular 
(“im Wettkampf um kleine (Dinge) und um grosse”) (see their note). This is 
possible but unnecessary». La traduction adoptée ici suit l'interprétation de 
«WG», WITZEL et GOTO 2007. 

c. Or à perdu un -t de la géminée dans cit tvam, tandis que K a perdu 
le -v-. Comparer les variantes de lecture pour -j- en PS 3.34.7c ij jagat, et en 
3.35.4b svaryaj jyotir; voir GRIFFITHS 2009 (p.Lx-LxI) pour des exemples de 
«degemination of tév, tty..». 
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Comme en PS 3.19.2, Or préfère la sifflante dentale à la palatale pour la 
racine $a- «aiguiser ». 

d. Ce refrain (repris dans la strophe suivante) remplace le pada du parallèle 
du RV tout en maintenant le mot hdvanesu. Ce locatif pluriel fait référence 
aux invocations rivales, tout comme le terme vihdvya-, apparu plus haut en PS 
3.33.5d, et comme vihava- que l’on rencontrera au pada 4d. Parmi tous ceux 
qui invoquent le dieu, le locuteur espère être le seul à se faire entendre. Cette 
interprétation convient particulièrement à l’impératif mrda «favorise!» de la 
PS, mais elle convient moins au codaya «aiguillonne!» du RV. Il est possible 
que le préverbe vi n’ait plus été strictement nécessaire pour que l’idée de rivalité 
vienne à l’esprit dès qu’on parle d’invocations. On rencontre d’autres formes 
sans le préverbe ayant cette connotation: havyd- plus haut en 27.24 et hdva- 
plus bas au pada Ad. 

La cadence est correcte, car la racine mrd- compte comme une syllabe 
longue (< *mrzd-, voir EWAia sous MARD). 


3.36.3. RV 1.102.6 


gojita bähü ‘asamakratü yudhi (12) 
karman-karmañ ‘cchatamütr khajarkara | (12) 
akalpa indro (’)pratimänam ojah (11) 
sa tvarh na indra havanesu mrda || (11) 


[Ses] deux bras gagnent les vaches, sont d’une détermination inégalable dans la 
lutte, 

apportent cent fois leur aide à chaque entreprise, font le tumulte. 

Indra est unique, [sa] puissance sans pareille. 

Toi qui es tel [qu’on l’a dit], ê Indra, accorde-nous ta faveur au milieu des appels 
[rivaux]. 

[His] two arms win cows, are of unequalled resolve in battle, 

bring hundred-fold help at every undertaking, creating tumult. 

Indra is unique, [his] strength is matchless. 

Being such a one, 6 Indra, show favor to us among [competing] invocations. 


bähü] Ek1 Ek2 Kul, bähu Ji3 V/123 V/153, me K Tasamakratü (Bh.)] asamakratu Or, 
samakratün K yudhi] Ji3 Ku1 V/123 V/153, yüadhi Ek1 Ek2, yat K karman-karmañ] 
karman- karmañ V/123, rkarmman: karmman: Ek1, karman- karman- Ek2, karmana karman- 
Ji3, karmana Kul, karmman- karmman: V/153, [karmanakarmana Vä], karmarhkarmarn K 
*chatamütt (Bh.)] chatamotr Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, chatam{o}et{t}i Kul, [chamoti Mal, 
$atamücr K khajarnkara] Ek2 Kul V/123, khajaYara Ek1, khajañkarä (Bh.) Ji3 Kul 
V/153, darnkara K ()pratimänam] pratimänam Or K ojah] Or, oja K tvarh na] Ji3 
V/153, tvan na Ek1 Ek2 Kul V/123, tva nu K mrda] Ek1 Kul V/123, mrra Ek2 Ji3 
V/153,mrla K ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3 K 


RV 1.102.6 


gojita bahü âmitakratuh simäh kârman-karmañ chatâmütih khajarnkarâh 
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akalpä fndrah pratimânam éjasâthä jânä vi hvayante sisäsävah || 

«(Ses) deux bras gagnent des vaches; lui-meme, (dieu) au pouvoir-spirituel incommensurable, 
exploit après exploit (est) apportant cent aides, créant la lutte. Indra ne saurait avoir (un 
adversaire qui soit sa) contre-mesure, de par sa force-formidable; les gens l’appellent diversement, 
eux qui désirent gagner» (RENOU EVP 17, p.37); «Seine Arme erbeuten Rinder, er selbst ist von 
unermeñlicher Umsicht, bei jeder Unternehmung hundertfache Hilfe bringend, streitbar. Durch 
seine Stärke macht Indra ein Gegengewicht unmôglich. Darum rufen (ihn) die gewinnbegierigen 
Leute um die Wette an» (G); «Cow-conquering are his two arms—he himself is of unmatched 
resolve, providing a hundred forms of help in every action, creating tumult. In the disorder (of 
battle) Indra is a match (for all) in his strength. So the peoples vie in invoking him when they 
wish to win» (J-B). 


a. Dans ce premier hémistiche, la PS fait s’accorder toutes les épithètes au 
duel avec les deux bras, alors que dans le RV, toutes les épithètes, mise à part 
gojtta, sont au singulier et modifient Indra, indiqué par le pronom simäh. Ce 
pronom, attesté dans l’AV seulement au datif simdsmai en PS 8.14.7c et en $S 
20.123.1c, est remplacé par le locatif yudhi dans la PS. 

c. JAMISON interprète la forme akalpd comme un locatif akalpé en sandhi. 
Dans son commentaire de cette strophe (voir la référence dans la strophe 
précédente) JAMISON explique, après OLDENBERG, que le terme doit être un 
bahuvrihi à cause de l’accentuation et signifie «désordre» par opposition à 
kälpa- qui signifie «disposition, arrangement»: «The one example of kdlpa- 
in the RV seems to refer to arrangements, ritual or martial (IX.9.7: dua 
kälpesu nah pumas, tämamsi soma yôdhya “help us in our arrangements, 
o male; the shades of darkness must be fought”), and à bahuvrihi “without 
arrangement/order” modifying an underlying ‘battle’-word (perhaps khaja- 
‘tumult’ extracted from immediately preceding khajamkaräh) makes perfect 
sense in context». Cette interprétation résout les problèmes de syntaxe que 
reflètent les traductions divergentes. Mais dans la PS, il semble que la phrase, 
étant devenue incompréhensible, ait été modifiée pour en faire deux courtes 
appositions. La PS a réinterprété akalpd- comme épithète au nominatif d’Indra 
(comme dans le padapatha du RV), et a introduit un -a& privatif devant 
pratimänam (malgré l’absence de l’avagraha dans les manuscrits, on peut 
déduire sa présence à partir de la forme indro qui précède). Quant au sens 
de akalpd- en tant qu'épithète, on peut citer l’explication du commentateur 
Skandasvämin (cité dans VISHVA BANDHU 1963, p.739): nendrasya ka$ cit 
sadréo ’stity arthah «Personne n’est identique à Indra, voilà le sens». Ce 
sens est cohérent avec l’épithète suivante «inimitable», qualifiant la puissance 
d’Indra, et aussi avec celle qui précède (asamakratu-), qui prend la place de 
RV dmitakratu- qui a presque le même sens. 

d. La forme vt hvayante «ils invoquent à plusieurs (en compétition l’un 
contre l’autre)» reprend l’idée du locatif hdvanesu du pada parallèle du RV. 
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3.36.4. seulement PS 


vedäham aindrarñh priyam asya $evadhirn (12) 
yad asya näma guhyarñ samike | (107) 
sa ij jayati maghavä mamäsat;y (12) 
asmäkam yudhmo vihave havarn gamat || (12) 


Je connais, moi, ce qui est cher à Indra, son trésor, 

lequel est son nom secret dans la bataille [Soma!]. 

Lui seul vaincra, il sera mon Libéral à moi. 

Notre guerrier à nous ira à [notre] appel dans le cas d’une invocation rivale. 


I myself know what Indra likes, his treasure, 

what secret name is his in battle [Soma!]. 

He alone will conquer. He will be my own Liberal One. 

Our own warrior will go to [our] call in the case of a competing invocation. 


vedähar] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, vaidäharh Ji3 aindram] Ek1 Ek2 Kul V/123 
V/153 K, {ijendrarh Ji3  éevadhi] Ek1 Ek2 V/123 V/153 K, sevadhi Ji3 Kul sai 
jayati] Or, sai ya(=> sarh éa)j jayapi K mamäsaty] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, mamaty 
Ji3, mamar praty K  asmäkam] Or, adma(- smä)kar K  vihave| Or, vihace K ||] Or, 
z K 


a. Ce qui est cher à Indra est le Soma, la boisson qui lui donne des 
forces pour la bataille. Dans une des deux occurrences de $evadhi- «trésor, 
dépôt précieux» dans le RV, le terme fait également allusion au Soma selon 
l'interprétation de J-B: 


RV 2.13.6 

y6 bhôjanarh ca dâyase ca vârdhanam ärdräd à éûskam mâdhumad dudéhitha | 

sâ $evadhfrn nf dadhise viväsvati viévasyäika téise sâsy ukthyäh || 

«Der du Nahrung und Gedeihen austeilst, aus dem Feuchten das Trockene (und) Süke 
gemolken hast, du hast dir bei Vivasvat einen Schatz angelegt. Du allein gebeutst über 
alles—darum bist du preisenswert» (G); «You, who distribute sustenance and increase, 
have milked the dry [—the soma plant] together with its honey [—the soma] out of the 
wet [rain]. You have hidden a treasure [—somal] in Vivasvant [—the sun]. You alone are 


the master of everything. You are worthy of hymns» (J-B). 


b. Deux syllabes font défaut dans ce pada, ce qui, dans le contexte des trois 
pada de jagatt corrects, laisse penser que ce nom secret» est à suppléer en 
deux syllabes comme réponse à cette allusion: «Soma!». On pourrait bien sûr 
lire güh;yam en trois syllabes, mais ce n’est pas nécessaire; le RV atteste les 
deux lectures métriques. 

Il s’agit de la seule occurrence de samiké dans la PS. Les deux occurrences 
de ce terme dans la $S sont au 20° livre et constituent des reprises du RV. 
samiké est attesté cinq fois dans le RV, toujours dans des hymnes à Indra 
comme ici, trois fois avec une forme verbale de hü- «invoquer, appeler», dont 
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deux occurrences de vi hvayante (4.24.3a, 10.42.4b), ce qui fait écho à PS 
vihave. En RV 10.42.4, samiké est attesté dans le même hémistiche que le 
locatif pluriel mamasatyésu, ce qui fait écho, de son côté, à mama-asati ici. 
La PS fournit ainsi une expression au subjonctif du type qui servait de base 
à la formation délocutive du composé mamasatyd- «conflit», littéralement 
«l'existence à moi», c’est-à-dire, la situation où chacun dit, «c’est à moi». 

c. «Le Libéral», un autre nom d’Indra, est employé avec l'adjectif possessif 
emphatique mdéma «mien», ce qui restraint la libéralité de ce dieu à la seule 
intention du locuteur, comme si Indra devait devenir son dieu personnel. 

d. Le locatif singulier vihave pourrait aussi simplement équivaloir au pluriel 
«parmi les invocations rivales». 


3.36.5. RV 1.102.4; $S 7.50.4 


vayarh jayema t,va yuja *vrto (117) 
asmäkam aréum uta va bhare-bhare | (12) 
asmabhyam indra varivah sugar krdhi (12) 
pra $atrünamn maghavan *vrsniya ruja || (12) 


Nous, puissions-nous vaincre les obstacles avec toi pour compagnon, 
ou bien la plante de Soma à nous, dans chaque raid! 

À nous, Ô Indra, crée un large espace, un bon passage! 

Avance en brisant les forces mâles des ennemis, ô Libéral! 


May we conquer the [enemy| defenses with you as yokemate, 
or also our own Soma plant, in every raid! 

For us, O Indra, make wide space, easy passage! 

Go and break [our] enemies’ bullish powers, O bounteous one! 


vayarn] Or, tva K tva] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, tva{tma}Kul, tvaya K *vrtol bhrto 
(Bh.) Or, vrtävrdho K asmäkam] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, ‘smäakam Kul tva] 
Or, tvaya K ansum] K, atsum Ek1, asam Ek2, atsam Ji3 Ku1 V/123 V/153[Ja Ma Vä|, 
(Bh. ‘arhéam) uta va] Ek2 Ku1 V/123 V/153 [- da Ja] K, uNJavä Ek1, udavä (Bh.) Ji3 
[Va] |] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153K,||Ji3  krdhi] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153K, 
kadhya Ji3 $atranam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, satrünar Ji3 *vrsniya (Bh.)] 
visniya Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, visniyä Ji3, om. K  ruja] Or,vrjaK ||] Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153, | Ji3 K 


RV 1.102.4 ($S 7.50.4) 

vayärn jayema tvâya yujà vftam asmäkam ârnéam üd ava bhâre-bhare | 

asmäbhyam indra vârivah sugârh krdhi prâ $âtrunam maghavan vésnya ruja || 

«Nous (autres,) puissions nous vaincre avec toi pour allié l’armée (ennemie)! Aide (nous) à tirer 
notre part entreprise après entreprise! À nous, ê Indra, crée libre-espace, bon passage! Brise, ô 
Libéral, les forces-mâles des ennemis!» (RENOU, EVP 17, p.37); «Wir môchten mit dir im Bunde 
das (feindliche) Heer besiegen. La$ unseren Einsatz in jedem Kämpfe gewinnen! Mach uns, Indra, 


freie Bahn, gute Fahrt! Zerbrich der Feinde Kräfte, du Gabenreicher!» (G); «Might we conquer 





their defense with you as yokemate. For us uphold our stake in every raid; for us, Indra, create 
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wide space and easy passage. Break the bullish powers of our rivals, bounteous one» (J-B); «May 
we, with thee as ally, conquer the troop; do thou help upward our side in every conflict ; for us, O 
Indra, make thou wide space, easy-going; do thou break up the virilities of our foes, O bounteous 


one» ($S WHITNEY). 


a. Dans la $$, cette strophe est insérée dans un hymne pour gagner aux dés, 
et Säyana interprète certains mots comme des termes du jeu dans ce contexte 
(comme J-B et GELDNER, voir la note de ce dernier à sa traduction). 

La leçon d'Or bhrto reflète l’anticipation de l’expression bhdre-bhare qui 
suit; dans K aussi, on lit d’abord un mot commençant par vurt-, et après une 
autre version contenant l’aspirée -dh-. MW, sous la racine vrdh-, indique que 
celle-ci est souvent confondue avec la racine vrt- dans le Mahäbharata. Ce 
phénomène pourrait expliquer l’hésitation dans K, même si le nom racine 
vr-t- provient de la racine vr- «entourer, retenir, bloquer», et non de vrt- 
«tourner». BHATTACHARYA a choisi bhrto contre K, mais il souligne l’aspirée 
comme problématique. Le nom racine bhrt- n’est attesté qu’en fin de composé, 
et n’aurait pas de sens ici (hors de composé on rencontre plutôt bhrti-, RV+). 
Le sens de wf-t- est plutôt tel que J-B le traduit, «défense» ou «obstacle», 
à partir du sens premier de «barrage», et pas le vague terme «armée». Voir 
SCHINDLER 1972, p.45, ainsi que SCARLATA 1999, p.505-6 (bien que les deux 
auteurs admettent toujours le sens de «Heer (armée) ». 

b. BHATTACHARYA corrige en ‘améam ud ava selon le RV, mais ce n’est 
pas souhaitable de faire en sorte que le texte s'accorde à celui du RV et de la 
$S. Tout l'hymne, dans sa version dans la PS ici, témoigne de la modification 
subtile mais voulue de strophes rgvédiques dans le but de créer une nouvelle 
composition aux accents particuliers. Une connexion avec le Soma a été établie 
dans la strophe précédente, donc il n’est pas surprenant de trouver la plante 
de Soma ici comme objet du verbe ji-, même s’il doit alors signifier «vaincre» 
avec les obstacles hostiles comme objet au pada a, et «conquérir» quand il vise 
le Soma au pada b. Il s’agit d’une allusion au mythe du Soma retenu derrière 
les défenses des ennemis, Soma qui appartient en réalité au locuteur, d’où le 
pronom possessif asmakam. L'expression est chargée de la tension du contexte 
compétitif: le locuteur souhaite qu’Indra soit à lui seul, que seul le Soma préparé 
par le locuteur pourra attirer Indra, pas le Soma que d’autres préparent aussi. 

K préserve le groupe consonantique -m$- que Or à presque toujours changé 
en -ts-. Ce changement peut être comparé, à défaut d’autres parallèles, au 
phénomène de sandhi où -n s- devient -nt s-. Voir la liste dans GRIFFITHS 
2009, p.Lv: PS 4.6.1d ni janant svapayamasi; 13.6.3c $armant syama tava 
saprathastame (mais ici, K lit $arman); voir aussi $S 10.2.14c asmint satydm. 
S'il est vrai que seulement un manuscrit Or s’accorde avec K dans la lecture 
d’un -u- après le groupe consonantique, ce manuscrit, Ekl, est généralement 
fiable. 

K et Or sont quasi unanimes pour la séquence utava avec dentale sourde. 
LUBOTSKY (2002, p.8) note trois exemples de -{# erroné à la place de -d- dans 
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le 5° livre de la PS: 7.14 Or ut acabhi/K utajabhi pour ud acabhi, 10.5 Or 
utardant/K udadant pour udardant, 11.5 Or ditestu/K nadestu pour didestu. 
Deux de ces exemples contiennent le préverbe äd comme dans notre strophe, 
et dans le premier cas Or et K tous deux lisent -t. Voir à ce sujet Ved. Var. 
IT 862: «the -t- is a palpable blunder that turns an impeccable passage into a 
group of unintelligible syllables», avec les exemples qui suivent sous $62, dont 
notamment utabhisiktah dans TB pour KS et AA udabhisiktah. Par contre, voir 
Ved. Var. Il 864: «Even here, however, we can not be sure that the secondary 
or false reading was not the established text of the school». Il est probable 
qu'on à affaire ici à un changement de texte authentique pour la PS. 

c. La $S a vériyah à la place du vérivah du RV et de la PS. vériyah apparaît 
le plus souvent en fin de pada, et c’est plutôt vérivas- qui est attendu avec la 
racine kr-: voir RV 6.44.18b àäsmädbhyam mdhi vérivah sugäm kah «Pour nous 
tu crées un grand espace, un bon passage». 

d. Or lit visniya au lieu de vrsniya, un prakritisme dont Ved. Var. II 8635 
note quelques exemples devant -s-: Ap$S jarhisanah à la place du jarhrsanah 
dans huit autres textes; Ap$S dadhisa pour MS dadhrsi. 


3.36.6. RV 1.102.9 


t,varn devesu prathamarn havamahe (12) 
tvarn babhüvitha prtanäsu säsahih | (12) 
semarñ nah kärum upamanyum udbhidam (12) 
indra karäsi prasave ratharh purah || 6 || 36 || (12) 


C’est toi parmi les dieux que nous invoquons en premier. 

C’est toi qui es sorti vainqueur des combats. 

Alors, [tu rendras] celui-ci, notre barde, fougueux [et] impétueux, 
O Indra, tu mettras notre char devant dans l’élan du départ. 


It's you we invoke first among the gods. 

It's you who’ve become the one victorious in battles. 

As such, [you will make] this bard of ours fiery [and] fervid, 

© Indra, you will put our chariot in front in the rush forward. 


havämahe] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, hava Ji3, samärabhe K babhüvitha] Or, 
babhüyatha K prtanäsu] Ji3 V/153 K, prutanäsu Ek1 Kul [Va], prutanä$u Ek2, pratanäsu 
V/123 [Ma|, [pratanäéu Jal säsahih] Ji3 K, säsahi Ek1, säsahih Ek2 Kul V/123 V/153 
semarñ nah] V/123, seman nah Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, somar nab K kärum] K, kärim 
Ek1 Kul V/123, käram Ek2 Ji3 V/153 upamanyum] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 K, 
upamarnnyum Ek2 udbhidam] Ku1 V/123 K, udbhidann Ek1, uDbhid- Ek2, udbhid{e}am 
Ji3, udbhuta(-da)m V/153 || 6 || 36 ||] || r 6 || 36 || Ek1 Ek2 Kut, || 36 [| r 6 || Ji3 
V/123, ||} r 61 36||]| V/153,:1:K 


RV 1.102.9 
tvârn devésu prathamärn havämahe tvâm babhütha pftanäsu säsahfh 


sémäârm nah karûm upamanyüm udbhidam indrah krnotu prasavé râtham puräh | | 
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«C’est toi que parmi les dieux nous appelons en premier, toi qui as-toujours été le triomphateur 
dans les batailles. Que ce (dieu) Indra (fasse en sorte que) ce barde nôtre, Upamanyu, émerge 
(du lot), qu’Indra place (notre) char en avant dans la course!» (RENOU EVP 17, p.37); «Dich 
rufen wir zuerst unter den Gôttern an, du warst der Sieger in den Kämpfen. Er soll diesen unseren 
Dichter Upamanyu (?) zum Gewinner machen; Indra soll in dem Wettrennen unseren Wagen an 
die Spitze bringen» (G); «It is you we call upon first among the gods; you have become the one 
victorious in battles. Let him make this bard of ours fervid and effusive; let Indra put our chariot 


in front at the surging out» (J-B). 


c. Sur upamanytü-, voir le commentaire de JAMISON (référence ci- 
dessus en 3.36.2b): «The standard tr. take upamanyuü- as a PN. Mayrhofer 
(Personenname) voices skepticism, however, and I see no reason not to take 
it as an adjective qualifying the bard (karü-). Though manyü- ‘battle fury’ 
can be a negative quality, it often is not so viewed (esp. when it belongs to 
the gods), and the passionate energy it implies would be a good trait for 
a poet». L’épithète udbhid- participe également à l’idée d’impétuosité; voir 
SCARLATA 1999, p.355-6, qui traduit udbhid- (8x RV) par «ervorsprudelnd, 
ervorbrechend». Ce mot est également épithète d’un poëête en contexte guerrier 
dans un passage de la $S: 


$S 5.20.11 

Sâtrüsaän nisäd abhimätisäh6 gavésanah sâhamäna udbhit 

vägviva mântrarh prâ bharasva vâcam sâmgrämajityäyésam üd vadehä || 
«Overpowering foes, overpowering and putting down, overpowering hostile plotters, 
secking kine, overpowering, up-shooting, bring forth thy voice as à speaker his discourse; 


speak up force here in order to the conquering of the host.» 


d. Voir le commentaire à PS 3.34.9a pour le sens de prasavd-. La PS présente 
un vocatif d’Indra avec le subjonctif à la 2° personne où le RV a le nominatif 
plus l'impératif présent à la 3° personne. Dans les deux versions, la forme verbale 
de kr- doit être sous-entendue dans le pada c. 


3.37. CHARME D’AMOUR POUR OBSÉDER UN HOMME 


Cet hymne appartient à la seule PS. Son mot clef est adhf «envie», nom 
racine de à + dhi- «penser à, prendre soin de, se soucier de», attesté dès le RV 
(SCARLATA 1999, p.274-275). Dans le RV, àdht (3x) signifie soit «souci» soit 
«attention», et est souvent traduit par «care» en anglais, mot qui contient les 
deux nuances. En RV 10.95.13, adh% dénote le soin que la mère prend pour 
l'enfant, mais toutes les autres occurrences comparent les soucis (ädh&) à des 
rongeurs ou à des loups qui mordent (RV 1.105.7-8 et 10.33.3). 

Dans l’AV, àdhf n'apparaît que dans des charmes d’amour et ne peut 
pas avoir exactement le même sens que dans le RV. WHITNEY et d’autres 
traducteurs ont traduit àGdhi par des mots signifiant «désir»: WHITNEY 
en général «longing», GRIFFITHS «yearning» (2009, p.55, 347, etc.), KIM 
«Sehnsucht» (2014, p.440, etc.). Il s’agit clairement de l’attirance que le 
locuteur/la locutrice souhaite éveiller dans sa cible; je traduirai ici par 
«envie». De l’autre côté, l’association d’adh# avec les morsures des bêtes 
sauvages dans le RV se retrouve dans l’idée de la douleur qui domine dans les 
hymnes de l’AV où apparait ce mot: les envies (souvent au pluriel) forment une 
afliction*#5, comparée le plus souvent aux coups perçants de lames pointues. 
Elles sont représentées comme les empennes de la flèche de l’amour dans le 
passage suivant : 


$S 3.25.1-2 

uttudäs tvôt tudatu mâ dhrthäh $âyane své | 

fsuh kâmasya yä bhimä tâya vidhyämi tva hrdf [1 || 

ädhiparnärn kâmaéalyäm fsum sarnkalpäkulmaläm | 

târn sûsarnnatarh krtvâ kâmo vidhyatu tva hrdf [21l 

«1. Let the up-thruster thrust thee up; do not abide in thine own lair; the arrow of love 
that is terrible, therewith I pierce thee in the heart. 

2. The arrow feathered with longing, tipped with love, necked with resolve — having 


made that well-straightened, let love pierce thee in the heart.» 


En PS 19.54.13-15, l’on s'adresse à la flèche à la deuxième personne, avec le 
refrain adhibhih presito mama «[Tu es] lancée avec des envies pour moi». De 
même, PS 9.28 et 29 (édition et traduction par KiM 2014, p.440-451) présentent 
le refrain pra patato®$4 mamadhya «Élance-toi d'ici avec l'envie de moi»%55 ; 
il est probable que l’on s'adresse à un objet rituel (une flèche? une herbe?). 





383 La description est comparable à celle que l’on rencontre dans les incantations inscrites de 
l’antiquité gréco-romaine; voir FARAONE 1991, p.13, sur les sensations de brûlure, démangeaisons 


et insomnies. 





HS Comparer PS 8.16.7, où le même ordre est donné à un démon femelle (Kim 2014, p.158). 
385 Kim: « Flieg davon mit meiner Sehnsucht fort » ; GRIFFITHS 2009, p.55: «Fly forth from here 


with yearning for me.» 
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L'idée d'envoyer quelque chose est présente dans un pada de refrain répété trois 
fois dans le présent hymne (3d, 4d, 9a): etas ta adhyah pra hinomi brahmana 
«je t'envoie ces envies avec une formule». Sans être toujours explicite, l’idée 
de l’amour comme une flèche n’est jamais loin dans ce genre de formule. Il est 
possible que certains de ces hymnes s’accompagnent de l’acte rituel de percer 
une effigie (voir SADOVSKI 2012, p.340-341). 

$S 6.132, également hymne à refrain, associe smard-, le souvenir amoureux, 
avec ädh®, mais cette fois le feu fournit l’image de l'amour: 


$S 6.132.1 

yärn deväh smarâm âsifñicann apsv àntäh $6éucänarn sahädhyä | 

târh te tapami vârunasya dhärmana || 

«The love that the gods poured within the waters 386, greatly burning, together with 


longing — that I heat for thee by Varuna’s ordinance.» 


Dans l’AV, le mot àadhi a donc souvent une place dans les refrains, et dans 
aucun autre hymne il ne reçoit une description aussi ample que dans celui-ci, 
où des strophes entières (3 et 4) sont dédiées à ses épithètes. 

L’'hymne présenté ici est d’une grande violence, au point que le but 
de séduction semble parfois se perdre. On peut s'étonner des expressions 
paradoxales dans les charmes d'amour, comme en $$S 6.130.3ab ydtha mdma 
smérad asûu nämüsyahäm kadä cand «That yon [man] may love me, not I 
him at any time» (WHITNEY traduit smy- «se souvenir de» par «aimer»). 
Mais l’extrémisme de l’expression n’est qu’un reflet du thème de domination 
qui prévaut dans les charmes d'amour. La douleur est infligée pour motiver, le 
désir est conçu comme un tourment qui pousse l’affigé à aller vers celle qui le 
désire: 


PS 1.98.1 

yatha mrgarñ ropayasi tira$ carmatividhyasi | 

eva tvam ugra osadhe amurh ropaya mam abhi | | 

«Just as you cause pain to a wild animal as you penetrate through its hide, so, O 
mighty plant, cause pain to N.N. [so that he comes] towards me» (trad. Swiss Paippaläda 
Project 87). 


La locutrice du présent hymne, sans doute tourmentée elle-même par l’obsession 
pour l’homme qu’elle désire, espère le condamner à une égale obsession. Le 
bonheur de leur union future est à peine décrit. 

La variété des mètres et des thèmes sont des indices du caractère composite 
de l’hymne. Le mèêtre anustubh commence et termine l’hymne, autour d’un 
noyau (strophes 2-6) de jagatt. Pourtant, même si certaines parties étaient 


originalement composées pour d’autres hymnes, l’ensemble que l’on trouve ici 





588 L’énigme du feu caché dans les eaux est connu dès le RV. 


387 Je remercie Thomas ZEHNDER pour m'avoir fourni cette traduction avant sa publication. 
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a une séquence logique: commençant par le souvenir amoureux avec l’image de 
l’amour en tant que feu, l’on passe à la jalousie et l’obsession, dans un crescendo 
d'images de coups perçants qui trouve son climax au milieu de l’hymne, à la 
strophe 5, où les dieux interviennent violemment pour garantir le résultat du 
charme. Après cela, on redescend avec des images et des exhortations plus 
variées et moins cohérentes entre elles, comme dans un délire épars, jusqu’à ce 
que l’on retrouve la description de l’obsession et les coups perçants d’avant, et 
enfin le feu de l’amour, sous son aspect desséchant, du début. 


Résumé (1) Une femme s’adresse à Smara, «souvenir amoureux» divinisé, 
pour que l’homme ciblé se souvienne d’elle. (2) Ensuite, elle invoque Käma, 
«désir» divinisé, avec des images de la chaleur, et espère obséder l’homme 
pour le détourner de ses intentions envers une autre femme. (3-4) Épithètes des 
«envies», comparées à des lames, qui provoquent la dépression et les troubles 
du sommeil; refrain où l’on déclare l'envoi des envies par cette formule. (5) 
Divers dieux sont exhortés à frapper l'esprit de l’homme ciblé. (6) On espère 
dominer l’homme au moyen des trente-trois dieux, des envies, et des formules 
de Bharadväja, avec la métaphore du bateau perdu qui coule. (7) Les envies 
sont comparées à des coups de foudre qui volent à leur but, à des vaches qui se 
hâtent vers l’enclos. (8-9) Après cette mention de la foudre, les coups perçants 
et les troubles de sommeil sont de retour, avec une partie du refrain des strophes 
3 et 4. Le dernier hémistiche revient à l’image de sécheresse de la strophe 2, et 
le mot final, abrupt, est que ces envies feront beaucoup gémir l’homme. 


Métrique (1) anustubh. (2-6) jagatt, parsemée de lignes de tristubh; 
strophe 5 tristubh. (7-9) anustubh. 


3.37.1. seulement PS 


smara smaro si (..…) (8) 
devair datto asi smara | (8) 
amusya mana à smara (8) 
yathäharn kämaye tathä || (8) 


Souviens-toi, tu es le souvenir amoureux, [ô Souvenir amoureux]. 
Tu es donné par les dieux, Ô Souvenir amoureux. 

Fais que l'esprit de X*% se souvienne [de moi]! 

— c'est ce que je désire. 

Remember, you are the Memory of Love, [DO Smaral. 

You are given by the gods, O Smara. 

Make X’s mind remember [mel! 

— such is my desire. 





388 Lo pronom démonstratif employé dans la formule doit être remplacé par le nom de l’homme 


en question lors du rite. 
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si] Ek2 Ji3 K, ‘si Kul V/123 V/153, {a}si Ek1l asi| Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 [Väl], ‘si V/123 
V/153 [> asi Ja], si K mana à smara] Or K, [manu > amusya Va] mana à smara] Or, 
manässara K [|] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, | Ji3, om. K 


a. Voir la discussion de cette strophe au chapitre IL.5.2.2; il faut ajouter 
un vocatif smara à la fin de ce pada pour ajouter deux syllabes et faire une 
ligne d’anustubh complète. Il est possible qu'il s'agisse simplement d’un cas 
du mécanisme d’abréviation de mots répétés en série, mécanisme propre à 
la transmission manuscrite de l’'AV (voir GRIFFITHS 2009, p.XXXIV-XLI) ; la 
notation (...) fait référence en tout cas à un mot manquant, que ce soit par 
abréviation mécanique ou par dessein poétique, la lacune faisant en ce dernier 
cas partie intégrale de l'hymne. 

Charles MALAMOUD (1989, p.295-306), au cours de sa discussion 
de l’importance du souvenir et de la racine smr- «se souvenir» dans la 
thématique de l’amour en sanskrit, remarque que cet emploi a ses débuts dans 
PAV (p.296, note 1). Presque toutes les occurrences dans l’AV des formes 
verbales de la racine smr- «se souvenir», ainsi que du nom smard-, sont 
attestées dans des charmes d’amour ($S 6.130-133; PS 19.54 et 20.65). Dans 
ces cas, la racine contient une nuance émotionnelle, signifiant «se souvenir 
de quelqu'un avec désir». Les quelques exceptions, où le sens est simplement 
«se souvenir», sont toujours accompagnées de préverbes: de prâti en $S 
8.4.7/PS 16.9.7 (répétition de RV 7.104.7), et de üpa en PS 5.11.7. Le RV, 
par contraste, ne connaît ni le nom smard- ni l'emploi amoureux. Les charmes 
d'amour ont tendance à accumuler des formes issues de la racine smy-, que 
WHITNEY préfère traduire par «aimer » : 


6.130.2 

asâu me smaratad fti priyé me smaratad iti | 

déväh prâ hinuta smarâm asâu mâm ânu $ocatu || 

«Let yon [man] love me; being dear, let him love me: ye gods, send forth love; let yon 


[man] burn for me.» 


PS 20.65.5 

smara hai smaratad amurñ añgarñ jvarenocchocanmarm | 

takmanainarñ sarh srja viévasäradena mama kaämena || 

«Ô Smara! Fais X se souvenir, [fais se souvenir] [son] corps, avec une fièvre de celles qui 


surchauffent. Infecte-le d’une maladie, le désir de moi pour toutes les années. » 


Le même impératif smaratat a le sens «qu’il se souvienne!» dans le premier 
exemple, mais le sens causatif «fais-le se souvenir!» dans le second. L'amour 
se définit par le souvenir de l’objet, par le fait que les pensées y reviennent 
régulièrement. 

d. Il s’agit d’une formule de refrain de fin d’hémistiche attestée six 
fois dans la PS, non seulement dans des charmes d'amour; elle n’est pas à 
lier syntaxiquement à ce qui précède dans la strophe. Comme le remarque 
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GRIFFITHS (2009, p.84: il traduit par «just the way I want»), ce refrain est 
employé en-dehors de la PS seulement en RVKh 3.15.11d, également charme 


d'amour. 


3.37.2. seulement PS 


$ocayäsya hrdayarh käma gacha- (11) 
-añgajvaro dahatu $ocatu tmana | (12) 
sarnkalpa asya sam arantadhïbhir (11%) 
*yam eväsya *dinmohan:y anyä || (11%) 


Fais souffrir son cœur, Ô Désir, va! 

Qu'il brûle d’une fièvre dans les membres, qu’il souffre de lui-même. 
Ses résolutions entrent en conflit avec ses envies: 

C’est celle-ci la rivale, celle qui confond son orientation. 


Make his heart suffer, Desire, go! 

Let him burn with fever in his limbs, let him suffer from himself. 

His resolutions clash with his longings: 

The one confusing his orientation is none other than this rival woman here. 


éocayäsya] Or, $o$ocayämya K gachäñgajvaro] Ek1 Ek2 Kul V/123, gasvañgajvaro Ji, 
gacchäñgajvaro V/153, gaschaämgajvaro K éocatu] Or K, [> $ocata Mal] sarnkalpa] Ek1 
Ek2 Ji3 V/123 V/153, saikalpa Kul, sañnkalpa K  asya] Ek1 Kul V/123 V/153, sya Ek2, 
’sya Ji3 [Va], stya K sam arantädhbhir] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, samararnntadhibhir 
Ek2, smarantädhibhir K *iyam (Bh.)| ivam Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153, yam K 
evaäsya| Or, aiväsya K *diñmohany| digamahany (Bh.) Or, didhmohanam K anya] Ek2 
K. anyäh (Bh.) Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 


b. Pour l’image de la maladie comme symptôme amoureux, voir PS 20.65.6 
cité sous la. 

c. KÜMMEL (2000b, p.261-2) a montré que l’injonctif sém aranta du RV 
et de l’AV appartient à l’aoriste thématique de 7- «atteindre», dont le thème 
de présent avec préverbe sém rcchd- a le même sens que celui de l’aoriste avec 
préverbe: «rencontrer», soit de manière pacifique, soit avec violence «entrer 
en collision». Le mot samkalpd- est le sujet du verbe rechd- (sans le préverbe 
sûm) dans le passage suivant : 


RV 10.164.5cde 

jagratsvapnäh sankalpäh papé yâm dvismäs târh s4 rchatu y6 no dvésti tâm rchatu || 
«Der (büse) Traum im Wachen, die bôüse Absicht, soll auf den fallen, den wir hassen, soll 
auf den fallen, der uns haft» (G); «The waking dream, the evil intent—let it land on 


him whom we hate, let it land on him who hates us» (J-B). 


L'injonctif est attesté avec le préverbe en $S 11.2.7d téna mä sdm aramahi 
«with him [Rudra] may we not come into collision» ($S 11.2.20d est presque 
identique). 
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C’est la mention de la rivale dans le pada suivant qui permet de comprendre 
le conflit entre «résolution» et «envie». Le locuteur de cette strophe est sans 
doute l’officiant qui accomplit le rite pour la femme qui est la locutrice des 
strophes précédentes. Il indique celle-ci au moyen du pronom déictique proche 
iyam, en la déclarant une rivale capable de distraire l’homme de ses intentions 
envers une autre femme, grâce aux «envies» infligées par cet hymne et le 
rite associé. On rencontre ailleurs l’idée d’éloigner l’amant(e) de ses propres 
résolutions, formées rationnellement, et de les remplacer par un désir aveuglant 
et obsessif: 


$S 3.25.6 

vy àsyai miträvarunau hrdâé cittäny asyatam | 

âthainäm akratürn krtvâ mâmaivä krnutarn vâée || 

«Do ye, O Mitra-and-Varuna, cast out the intents from her heart; then, making her 


powerless, make her [to be] in my own control. » 


La corruption de K, smaranta, résulte clairement de la prévalence de formes 
de smr- dans l'hymne. 

d. Comme BHATTACHARYA, je rétablis *iyam. Le début de pada iyäm eva 
est attesté quatre fois dans la PS (ici, 1.104.4a, 16.19.1a, 16.133.1c), trois fois 
dans la $S. Quant à ce qui suit, je propose de voir le nominatif féminin du 
composé diñnmohant-, qui n’est pas attesté ailleurs, mais qui serait comparable 
à d’autres composés à second membre -mohana-, fém. -mohant-, de la racine 
muh- «confondre»: PS 3.6.5 senamohana- «qui confond l’armée», 15.18.4 
havyamohant- «qui confond l’oblation», 20.55.9d cittamohana- «qui confond 
l'esprit». Des composés à premier membre déé- avec un sens similaire existent 
aussi: selon MW, diñimoha- en Kämandakiyanitisära 14.24 et digbhrama- 
en Vikramañkadevacarita 5.66; ces composés sont glosés par «mistaking 
the way or direction», suivant la traduction de diñmoha- par DUTT 1896, 
p.209. De même, en ChU 6.14.2, un homme aux yeux bandés errant dans le 
désert ne connaît plus les directions une fois ses yeux libérés (voir OLIVELLE 
1998, p.257); le commentaire le décrit comme diñmüdha- «confus dans 
son orientation», le second membre müdha- étant le participe passé de la 
racine muh-. L'idée de confondre l'orientation est cohérente dans le contexte 
d’un conflit entre intentions et désirs. Il s’agit de distraire l’homme désiré, 
actuellement attaché à une femme autre que celle représentée par l’officiant, 
locuteur de la présente strophe. La thématique de la confusion continue dans 
les strophes suivantes, où se répète l’épithète manomuh- «confondant l'esprit». 

Si la correction *diñmohany est correcte, cela signifie qu’une partie de la 
corruption dans les manuscrits est due à des hésitations autour du sandhi de 
di$- en composition devant nasale. Or présente la dorsale sonore -g-, ce qui 
reflète le sandhi qui serait correct dans un mot comme digbhramar, cité plus 
haut, mais ici représente le sandhi du nominatif devant la voyelle du mot qui 
suit, car Or à également défait le groupe consonantique avec l’ajout d’une 
voyelle. K laisse le groupe consonantique intact mais présente la consonne -dh- 
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jointe à la nasale. 

L'emploi du mot anyä-, littéralement «autre [femmel», pour désigner la 
rivale dans le contexte de la conquête amoureuse existe dès le RV, par exemple 
en 10.10.13c, où Yami parle avec amertume d’une autre femme qui aimera 
Yama. Le terme apparaît dans ce sens en PS 9.28, charme d’amour au refrain 
avec adht : 9.28.6c striyas te anya ma ‘ chantsur «Puissent les autres femmes 
ne pas te plaire» (éd. Kim 2014, p.443). 


3.37.3. seulement PS 


niranandäh pramucchado manomuho (12) 
‘anayuvo nastakrtvä aranyavalh | (12) 
äveéinih pradrupo ‘ropayisnür (11) 
*etäs ta äadhyah* pra hinomi brahmanà || (12%) 


Celles qui sont sans joie, qui occultent l’excitation, qui confondent l'esprit, 
porteuses de malchance, faiseuses de ravages, qui empêchent de jouir, 

qui possèdent, qui rendent fous, qui infligent la douleur: 

je t'envoie ces envies par la formule. 


The joyless ones that hide excitement, that confuse the mind, 
unlucky ones, creators of destruction, pleasure-averting, 
taking possession, causing insanity, pain-inflicting : 

I send these longings out to you by means of the formulation. 


niränandäh] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, nirananda Ji3, naranandah K pra] Ek2 Ji3 
Kui V/123 V/153 [Va] K, prati Ek1 mucchado] Ek1 V/153, muchado Ek2 Ji3 Kul 
V/123, [mutsado Va], muthyato K manomuho] Or, [manoma > mohah Va], manumaho K 
‘anayuvo] nayuvo (Bh.) Ji3, nayüvo Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 [Ja], [nayu > yüvo Mal, naivo 
K nastakrtva] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, nastakatva Ji3, nastakarta K aranyavah] 
Ek2 Ji3 V/123 V/153, aranyavah Ek1 Kul, [ararnnyavah Väl], arnavah K aveéinih] Ek1 
Ek2 Kul V/123 K, ävesanih V/153, ävegin] Ji3, [ävesi > éamh Val *ropayisnür] ropayisnur 
(Bh.) Ek1 Kul V/153 K, ropaisnur Ek2 V/123 [Va], ropayu(tra {-})snur Ji3 *etäs ta 
adhyah*] eta ästadhyah (Bh.) Ek1 Ek2 V/123, etästasyadhyah Ji3, etästarn ädhyah Kul, eta 
asta adhyah V/153, etäs tvabhya(> dya) K pra hinomi] Or, prähino K brahmanä] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153, brahmanaäh Ji3, vrahmana K 


a. [ci commence la suite des épithètes des envies qui occupe cette strophe 
et la suivante. Plusieurs tendances sont identifiables: l'emploi du préfixe négatif 
ou d’un premier membre de composé ayant un sens de négation; la formation 
du féminin avec un suffixe nominal différent de celui du thème de base attestée 
ailleurs; prévalence des thèmes en -u- et -u-. La plupart des épithètes sont rares 
ou non attestées ailleurs en védique. 

L’épithète pramuc-chad- se compose de pramüd- et de chad-, nom racine qui 
dérive soit de chand- «paraître (bien) », attesté en RV 3.12.3 kavichdd- «die für 
Seher gelten» (G) , «who appear as sage poets» (J-B); soit de chad- «couvrir, 
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cacher, protéger», attesté en RV 10.81.1 prathamachäd- «während er die ersten 
verhüllt» (G) , «while concealing the first ones» (J-B). Voir SCARLATA 1999, 
p.130. 

b. Comme BHATTACHARYA, je lit nayuvo malgré le -ü- long attesté dans la 
plupart des manuscrits de l’'Odisha. La séquence yuvah, à côté des autres mots 
au nominatif féminin pluriel, indique le nominatif pluriel d’un thème féminin 
dérivé en -ü-, comme agrü- «jeune femme», nominatif et accusatif pluriel 
agrüvah (RV +), et tanü-, tandvah (RV+), etc. Ces thèmes sont souvent faits sur 
des thèmes en -u- bref (AiGr. II, 2 8318; GOTO 2013, p.23 et 52). L'AV atteste 
plusieurs épithètes au féminin pluriel qui suivent cette déclinaison; par exemple 
£undhyüvah en $S 13.2.24 et 20.47.21 (PS 18.22.8). PS 11.2.10 montre le degré 
de flottement possible entre les thèmes en -ü- et -u-: les herbes (osadhayah) y 
reçoivent les épithètes dhanayuvah et sanayuvah, qui présupposent les thèmes 
dhanayü- et sanayüu-. Celles-ci apparaissent à côté de parayisnavah, nominatif 
féminin pluriel du thème en -u- bref parayisnu-, mais seul le thème parayisnü- 
est attesté ailleurs. K lit dhanayavah sanayakas en PS 11.2.10, ce qui suggère les 
thèmes en -u- bref dhanayu- and sanayu-. Dans la présente strophe, on trouve 
encore deux exemples de thèmes dérivés en -u- bref, aranyavah (nominatif) et 
“ropayisnüh (ce dernier à l’accusatif). 

Pour revenir à la lecture nayuvo, si l’on présuppose un thème féminin en -ü- 
ou même en -u-, il faut déterminer de quel mot il s’agit. Ni nayü- ni nayu- ne 
semblent exister, pas plus que ayü-/ayu-, si l’on envisage la présence du préfixe 
négatif a(n)-. Je propose donc de voir un dérivé féminin an-ayü- fait sur le thème 
masculin an-aya- qui est attesté en sanskrit classique et signifie selon MW «evil 
course, ill luck». Le thème de base dya- est attestée dans le RV et dans l’AV 
avec le sens de «dé, jet de dé» (EWAia s. v. «Wurf [beim Würfelspiel]»). 
Ce sens est cohérent avec celui de la forme avec négation an-aya-; on peut 
imaginer le caractérisation d’un mauvais jet de dé en tant que «l’opposé du jet 
de dé [gagnant] », c’est-à-dire un jet raté, d’où l’idée de malchance. J’interprète 
le dérivé féminin an-ayü- comme un bahuvrtihi, dans le sens de «qui a trait 
à des jets de dé ratés», donc «cause de malheur». Pour quelques exemples 
d’un thème masculin en -a- servant de base à un thème féminin dérivé en - 
ä-, voir AiGr. IT, 2 8320: pumécalü- qui présuppose *pum£cara-, kuhü- à côté 
de kuhaka-, ayugü- de ayuja-. Cette solution ne nécessite pas de changement 
du texte, seulement l’ajout de l’avagraha, interprétation vraisemblable dans 
une strophe où le préfixe négatif a(n)- abonde. Le -ü- long de la plupart des 
manuscrits reflète à mon sens l’hésitation que l’on vient de décrire entre les 
thèmes en -ü- et -u-; voir le problème similaire au sujet de ‘ropayisnüh. 

Le second membre de nasta-krtua(h) pourrait être une version thématisée 
de kftvan- «faiseur», qui est employé en fin de composé fréquemment dans 
la $S (abhikftvan-, papakftvan-, pürvakftvan-, pürvakamakftvan-). 11 apparaît 
hors composé en $S 4.18.1cd (PS 5.24.1) au féminin pluriel: krnomi satydm 
ütdye ‘rasäh santu kftvarih «I make what is effective for aid; sapless be the 
makers [of witchcraft|» (LUBOTSKY 2002a, p.84, traduit la version de la PS 
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par «I perform a reliable [formula], for aid; let the witchcraft-makers (f.) be 
powerless»). Le premier membre, nastd-, est employé au neutre dans un hymne 
pour retrouver les objets perdus: PS 20.45.1ab visvavit tam nastam anu pasyasi 
ado me nastam tan me punar dehi «Ô trouveur de tout, tu suis de tes yeux 
l’objet perdu; cet objet perdu, redonne-le moi!»>. On peut envisager un emploi 
substantivé de nastd-, et traduire nasta-krtva- par «faiseur d’objets perdus», 
c’est-à-dire, «qui fait des ravages». 

Il s’agit dans a-ranyu- d'un dérivé nominal féminin (ici avec préfixe négatif) 
en -(y)u- de la racine ran- «jouir», dont l’un des thèmes de présent est rényati 
(KULIKOV 2012, p.604-606) ; pour cette formation avec suffixe secondaire, voir 
AiGr. IT, 2 $287b (tayü-, payü-, mayü-). ranyu- n’est pas attesté, mais il existe 
un adjectif rénya-, attesté dès le RV: on peut comparer le cas de an-ayü- en 
face de an-aya-. 

c. L’épithète avesini- est dérivé du verbe préverbé à-vis-. Le concept 
de possession exprimé par le verbe est bien développé dans la littérature 
sanskrite; HARA 1979 étudie ce verbe en connexion non seulement avec les 
êtres surnaturels mais aussi avec les émotions et les états physiologiques, en se 
concentrant sur l'épopée du Mahäbhaärata. Ici les envies sont des puissances 
démoniaques qui prennent possession. 

Le mot pradrup-, tel qu’il se présente, ne se rattache à aucune racine 
connue. Je le traduis comme équivalent au nom racine pradrp-, en prenant en 
considération la prononciation couramment rencontrée en Inde de -7- comme 
-rùw; par contre, il est surprenant que Or a employé systématiquement le 
signe -dru- au lieu de -dr- au vu du fait que même les mots dont le -ru- 
est authentique sont écrits avec -r- en écriture odia. K lit bien -drup- aussi. 
Cette insistance sur la lecture -drup- résulte probablement de l’influence du mot 
suivant ropayisnuüur, de la racine rup- qui est souvent attestée avec le préverbe 
pré, par exemple en PS 5.10.10d pra ropaya. Le verbe composé prd-drp- «être 
confus, délirer» (voir KULIKOV 2012, p.562-563) est attesté en RV 1.145.2 
dpradrpita- «Besonnene» (G), «undistracted» (J-B), et en RV 6.3.2 prédrpti- 
«Verblendung» (G), «delusion» (J-B). Quant à la $S on ne peut citer que 
la note suivante dans WHITNEY 1881, p.145: adrpat $S 20.136.5 «not mss.» : 
quant à la PS, seulement 8.15.3b drpta- est attesté. 

L’épithète ropayisnu- a une autre attestation en PS 5.28.2, épithète au 
duel de démstra- «croc». Sur les adjectifs de cette formation dans l’AV ($S 
maädayisnü-, parayisnu-, posayisnü-, abhisocayisni-), voir TUCKER 2016, p.99 
et 101. Le thème de causatif ropdya- est attesté pour la première fois dans la PS 
(voir KULIKOV 2012, p.612), et est employé dans un autre charme d'amour, PS 
1.98. La correction *ropayisnür est nécessaire pour refléter l’accusatif féminin 
pluriel en -üh (voir AiGr. III 879a). Le -u- bref des manuscrits suggère une 
terminaison du nominatif singulier, ce qui s’accorde mal à la phrase. Voir Ved. 
Var. II 8554 pour de nombreux exemples de -üh remplacé par -uh (souvent -üur 
en sandhi). L’accusatif pluriel se construit avec l’accusatif adhyah du refrain, 
ce qui crée une rupture de syntaxe avec le premier hémistiche où les épithètes 
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en -yuvah et -yavah ne peuvent être autre que des nominatifs. 


d. Ce pada est répété en 4d et 9a, et la correction correspond à la lecture 
unanime de Or en 9a. 


3.37.4. seulement PS 


hrtkartantr *uttudä grämän nä$anih (12%) 
svapnachida *udghnanighnä manomubhabh | (12) 
äveéinih pradrupo *ropayisnür (11) 
*etäs ta adhyah* pra hinomi brahmanà || (12%) 


Celles qui tranchent le coeur, qui aiguillonnent, qui expulsent du village, 
qui coupent le sommeil, qui frappent haut et bas, qui confondent l’esprit, 
qui possèdent, qui rendent fous, qui infligent la douleur: 

je t’envoie ces envies par la formule. 


The ones that cut hearts, that spike up, that expel from the village, 
that break off sleep, that smash up and down, that confuse the mind, 
taking possession, causing insanity, pain-inflicting: 

I send these longings out to you by means of the incantation. 


hrtkartanir *uttuda] hrtkartant rtadäa Ek1 Kul, hrtkartant rtuda (Bh.) Ek2 V/123 V/153, 
hrkartint rtuda Ji3, [hrtkartanir uttada Ma], rtukantunt rtvida K gräamän nä$anih] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153, gramännasimih Ji3, gramabhyäsin K svapnachida] Ek1 Ek2 
Kui V/153, svapnacidya Ji3, svapnachichivada V/123, [svapnachida Mal, svapnayaéchat K 
*udghnanighnä] ughnanighnä (Bh.) Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, usna(> ghna)nighna Ji3, 
ududhnä K  manomuhah] Or, manomuha K ävesinih] Ku1 V/123 V/153 K, äves{i}anth 
Ek1 [Va], ävesa{ni}nih Ek2, ävesinr Ji3 *ropayisnur] ropayisnur (Bh.) Ek1 Kul V/153, 
ropaisnrr Ek2 Ji, ropayusnur V/123, [ropaisnur Mal], roporopayisnur K *etäs ta adhyah*] 
eta ästadhyah (Bh.) Ek1 Ek2 V/123, etästasyadhya Ji3, etasta adhyah Kul, eta ästä adhyah 
V/153, erastvadya K pra hinomi] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 K, pra hino{ti}mi Ek2 
brahmanä] Or, vrahmanaä K |] Or, | K 


a. Le composé hrtkartant- n’est pas attesté ailleurs, mais le second membre 
au masculin est attesté dans adhivikértana- «découpage» en $S 14.1.28/PS 
18.3.7. 

*uttuda: la lecture des manuscrits, rtu- ou rta- plus da-, donne un sens 
peu compatible avec le contexte: «donnant le moment opportun/la vérité», 
ou peut-être «donnant le sang menstruel» (voir SLAJE 1995). Mais Or écrit 
-ru- presque toujours par le signe -7-: ainsi, la séquence hrtkartant rta(u)da des 
manuscrits Or peut représenter hrtkartanir uta(u) da, c’est-à-dire, le nominatif 
féminin pluriel -kartanth en sandhi devant la voyelle initiale -u- du mot suivant ; 
noter la leçon hrtkartanir uttada de Ma collationné par BHATTACHARYA. Le fait 
que K (rtukantunt rtvida) présente également cette notation est plus difficile 
à expliquer. On pourrait aussi rétablir un h- initial pour donner *hrt-tuda-. 
Voir Ved. Var. II, 8386, pour une liste d'exemples où cette consonne se perd en 


3.37.4 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 538 


position initiale devant voyelle, dont deux exemples impliquent le mot hft-: RV 
1.84.16 (et d’autres) asdnnisün hrtsväsah changé dans SV 1.341 en äsann esam 
apsuvahah; RV 10.163.3 vanisthôr hfdayad changé en $$ 2.33.4 et 20.96.20/PS 
4.7.4 en vanisthôr uddrad. 

Le manuscrit Ma de BHATTACHARYA est aussi le seul à conserver la double 
consonne -{t-. La dégémination du -{t dans Or est une erreur commune; 
LUBOTSKY 2002, p.9, en recense deux occurrences dans le livre 5, et KIM 
en a recensé cinq dans sa liste d’erreurs en cours; voir aussi généralement Ved. 
Var. Il 8399: citta- > cita-, cütti- > citi-; SA01 krtta- > krta-, vicrtta- > vicrta-; 
8404 pratitta- > pratita-. K présente de son côté une double consonne après -7- 
. L'erreur se reproduit quelques strophes plus loin au pada 6a (‘trayastrimésat 
tva). La racine tud- «piquer» réapparaît dans la strophe 8, et est employée 
souvent dans les charmes d'amour. Voir PS 9.28.8c stokas tuottuda ut tudat 
«La goutte qui aiguillonne t’aiguillonnera» (voir Kim 2014, p.445) et $S 3.25.1a 
uttudäs tvôt tudatu «Let the up-thruster thrust thee up». $S 3.25.1 est employé 
en KauéS 35.22, où la femme à séduire (ou son effigie?) subit cette action: 
uttudastua ity añgulyopanudati « En récitant 3.25.1, il donne un coup du doigt à 
[la femme/leffigie]». Voir le commentaire de Därila: sütrakhatvayam angulyopa 
samipastham nudati «il donne un coup du doigt à celle qui se tient à proximité 
sur le lit en fils». 

Quant à graman nasani- (K gramabhyasint doit résulter d’une erreur 
graphique), il existe plusieurs interprétations également possibles au niveau 
grammatical. J’analyse en deux mots, na$ani- «qui fait disparaître, qui 
supprime» avec pour complément à l’ablatif gramat. Thomas ZEHNDER 
m'a fait observer la possibilité de prendre l’accusatif pluriel gramäan comme 
complément; les noms d’action prennent parfois des compléments directs, 
comme en PS 1.30.3-4 kamena ma «par désir de moi». Mais le thème de 
causatif nasaya- à la base de na$ani- se construit très fréquemment avec 
l’ablatif du lieu d’où l’objet est supprimé, comme dans le syntagme ito nasaya- 
«faire disparaître d'ici» ($S 10x, PS 26x); voir aussi PS 2.63.4b kilasam 
nasaya tvacah «Enlève le kilasa de la peau!»; 8.2.8d angebhyo nasayamasi 
«Nous [l’Jenlevons des membres». L’ablatif gramat est attesté avec un autre 
verbe dans la sémantique de l’expulsion violente en PS 19.51.10d nir graman 
nir diso jahi «Expulse[-le] avec des coups hors du village, hors de la région». 
L'idée est que les envies poussent l’homme hors de chez lui et ne le laissent 
pas rester tranquille; cette idée est reprise dans la strophe suivante avec na 
ramasäa atra «Tu ne resteras pas là». Si je retiens cette solution pour ma 
traduction, d’autres possibilités méritent d’être mentionnées: (1) Un composé 
à trois membres, ce qui est rare en védique, grama-anna-a$ani- «celle qui 
mange la nourriture du village» ; l’idée serait que les envies privent l’homme 
de la possibilité de manger, tout comme elles l’empêchent de dormir; (2) 
Un composé dont le dernier membre est nasani- «qui fait disparaître», 
dont la base na$ana- sert de dernier membre à de nombreux composés 
dans l’'AV (kiläsa-näsana-, ksetriya-näsana-, takma-näsana-, baläsa-näsana-, 
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yaksma-näsana-, roga-nä$ana-, vatikrta-näsana-). 

b. L'idée des troubles du sommeil qu'évoque l'expression svapna-cchid- est 
reprise dans la strophe 8 et dans d’autres charmes d'amour à mot clef adht-: 
PS 9.29.6d mava svapsit kada cana «Puisse-t-il ne jamais s'endormir» ; 9.29.7c 
yatha na svapat katamac canahah «Pour qu’il ne dorme pas un seul jour». 
Quelques autres composés avec le nom racine chid- existent: RV 4.19.9 ukha- 
chtd- «brisé dans le pot (ou hanche, selon l'interprétation de J-B?)» ; BaudhGS 
3.6.19 ayus-chid- «qui coupe net la durée de vie». 

La correction *udghnanighna(h) suit une suggestion faite dans les notes de 
BHATTACHARYA. Le composé s’analyse en ud-ghna-ni-ghna-, où ghna- serait 
une version thématique du nom racine hdn-, avec deux préverbes différents. 
Une opposition similaire des deux préverbes üd et nt apparaît en VS 17.63- 
64 (udgrabhena...ud agrabhit...nigrabhena...udgrabham ca nigrabham ca. Les 
manuscrits montrent diverses simplifications du groupe consonantique -dghn- 
(voir Ved. Var. II $419), et la perte du -d- peut aussi s'expliquer par l'influence 
de u ghnantu dans la strophe 5, et uta ghnantu dans la strophe 6. Or -7- et -i- se 
confondent facilement, et la fréquence du suffixe féminin -n1- a sans doute joué 
un rôle. On pourrait aussi penser au participe intensif ghdnighnat- du RV, ou 
bien à l'adjectif dans la $S ghanaghand-, mais je crois avoir retenu la solution 
la plus économique. Pour le verbe préverbé üd-han-, voir sous 5d. 

cd. Voir sous 3cd. 


3.37.5. seulement PS 


indragni mitravaruna te adya- (11) 
-ubhe ca dyäväprthivi mätariéva | (127) 
a$vina devah savita bhagaé ca (11) 
manas ta u ghnantu na ramaäsä atra || (127) 


Indra et Agni, Mitra et Varuna, eux, aujourd’hui, 

et Ciel et Terre tous deux, Maätaris$van, 

les Aévin, le dieu Savitar, et Bhaga, 

qu'ils frappent tous [ton] esprit! Tu ne resteras pas là. 


Indra and Agni, Mitra and Varuna, they, today, 

and both Heaven and Earth, Mätari$van, 

the Aévins, god Savitar, and Bhaga, 

let them all strike [your] mind! You will not stay there. 


indrägni] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, indragni Ji3 te adyobhe ca] Ek1 Kul V/123, 
te dyobhe ca Ek2 V/153, to adyobhe ca Ji3, cebhyotaya ta | K mätarisva] Ek1 Ji3 V/153 
K, mätaraéva Ek2 Ku1 V/123 || Ek1 Ek2 Ji3 V/123 K, || Ku1 V/153  devah] Ji3 
V/123 V/153 K, devadah Ek1 Ek2 Kul ta u ghnantu] Or, tüdhnayantu K atra] Or, 
tt K  |]Or,|K 


a. Un autre charme d'amour à mot clef adht, $S 6.132, dont la première 
strophe est citée dans l’introduction au présent hymne, se présente sous la 
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forme d’une litanie de cinq strophes, chacune invoquant une nouvelle divinité. 
Les divinités sont Varuna, les Visve Devah, Indrant, Indra-et-Agni, Mitra-et- 
Varuna; la liste ne correspond donc qu’en partie à celle de la présente strophe. 

d. BHATTACHARYA suggère ‘ud ghnantu, de même que pour uta ghnantu 
de la strophe suivante. Le verbe préverbé wüd-han- signifie «enlever par des 
coups», voir MS 3.2.3: 18.6-7 dd u ghnanti yéd evasya ayajñiyém amedhyäm téd 
üdghnanti vyämamaträm üdghnanti «Et par des coups ils enlèvent à la [terre] 
seulement ce qu’il y a d’impropre au rite, d’impropre au sacrifice, c’est ce qu’ils 
enlèvent par des coups. Ils enlèvent par des coups seulement deux longueurs de 
bras». Il est vrai qu'ici la femme souhaite en quelque sorte enlever l’homme de 
chez lui, mais au final le contexte rituel auquel appartient ce verbe préverbé 
n’est pas à tel point adapté au contexte qu'il faille sur cette seule base modifier 
le texte. Cela n’est pas nécessaire, et en outre, la particle u convient ici, étant 
employée le plus souvent après des pronoms. KLEIN (1985, p.14) documente le 
modèle «sd-/t4-.…..sd-/t4- u», où le pronom apparaît la deuxième fois au même 
cas que la première, ce qui est le cas également dans la présente strophe: te 
au pada à est repris par le te (ta en sandhi devant u) au pada d. KLEIN cite 
l'exemple de RV 6.51.10ab té hi érésthavarcasas té u nas tiré vi$vani duritä 
näyanti qu'il traduit par «For those possess the most excellent splendor. And 
those lead us across all the difficult ways». Mais il n’y a pas de forme verbale 
associée au premier pronom dans notre strophe, et la situation est compliquée 
par les multiples coordinations ca. Mais la même construction apparaît dans 
un autre passage de la PS: 


PS 19.33.1 

somo räjà savitä ca räjà *bhuvo räja bhuvanarñ ca räja | 

$arvo raja $arma ca raja ta u nah $arma yacchantu devah || 

«Soma et le roi Savitar, le roi de la terre et le roi Monde, le roi $arva et le roi Sarman, 


que tous ces dieux nous accordent la protection.» 
Je n’ai réussi à trouver qu’un seul autre exemple de cette construction: 


AB 1.2 

ye vai panthano yah srutayas ta va ütayas | 

ta u evaitat svargayäna yajamänasya bhavanti || 

«Paths and passages are ways; verily thus are they the roads to heaven of the sacrificer » 
(trad. KEITH 1920, p.108. 


Dans cette construction, uw semble avoir pour fonction de résumer une liste 
d'êtres coordonnés précédemment et mis en groupe par le pronom démonstratif. 
Je rends cette idée avec l’adjectif «tous». 

atra se traduit par «là» dans ce contexte. L'homme est chez lui, et chez 
une autre, et la femme veut qu’il quitte cet endroit. Le même subjonctif est 
attesté dans un contexte similaire dans le charme d’amour dont j'ai déjà cité 
plusieurs passages: 
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PS 9.28.7-8 

$ocimad astu te $ayanarh $ocimad upavesanam | 

éocimad astu te mano yathätra na ramaäsä *arvacimarh *mano *(°)sat 

pra [patäto mamädhyäl || 7 || 

na ramasai ‘sarhgatesu $ayanarh tvabhi $ocatu | 

stokas tvottuda ut tudät pra [patäto mamädhya] || 8 || 

«7. Quälend soll dein Lager sein, quälend [dein] Sitz, quälend soll dein Sinn sein, damit 
du dort nicht zur Ruhe kommen wirst. [Dein] Sinn wird [zu mir] hergewandt sein. [Flieg 
davon mit meiner Sehnsucht] fort[1] 389. 

8. Du wirst bei den versammelten [Leuten] nicht zur Ruhe kommen. [Der Wunsch nach 
mir] soll dich, der da liegt, quälen. Der aufstachelnde Tropfen wird dich aufstacheln. 
[Flieg davon mit meiner Sehnsucht] fort[!}» (éd. et trad. Kim 2014, p.444-445). 


3.37.6. seulement PS 


“trayastriméat tva uta ghnantu deva (11) 
ädh;yas cittam upa te bharantäm | (11) 
bharadvajasya matayas ta 1$atarn (12) 
chinneva naur bandhanät pra plavasva || (11) 


Et que les trente-trois dieux te frappent, toi! 

Que les envies emportent ta pensée comme butin! 

Que les formules de Bharadväja te contrôlent! 

Comme un navire à l’amarre rompue, plonge en avant! 


And let the thirty-three gods smash you! 

Let the longings carry off your thought as booty! 
Let Bharadväja’s formulations control you! 

Like a boat cut from its moorings, plunge forth! 


‘trayastrinéat (Bh.)| trayastriméa Or, trayastrirnéas K uta ghnantu] Or, bhüdhnarntu K 
devä ädhyaé] Or, devägnis K cittam] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153, citam Ek1, cidyam K 
bharantäm] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, bhararnntam V/153, om. K bharadväjasya| Ek1 
Ji3 Kul V/123 V/153, bharadväyasya Ek2, bharadväjaéca K matayas] Ek1 Ji3, mutayas 
Ek2 Ku1 V/123 V/153 K ta Sata] Or, triméatarn K chinneva naur] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, chinner Ji3, échinneva naur K bandhanat] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, 
vindhanät Ji3, dhvarndhanä K  plavasva] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, plava{na}sva Kul 
[|] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153, | V/123,:K 


a. BHATTACHARYA suggère ‘ud ghnantu (voir sous 4b et 5d), mais ce 
changement n’est pas nécessaire, et le mêtre est respecté que ce soit avec ou 
sans ce changement. uté ici coordonne deux strophes, une fonction décrite par 





389 Sur le refrain, voir l'introduction au présent hymne. Soit le refrain est fixe et l’on s’adresse 
toujours à l’objet rituel, la flèche, soit le refrain doit être vu dans le contexte de chaque strophe, 


et ici l’homme est exhorté à s’élancer au-dehors pour rejoindre celle qui parle. 
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KLEIN (1985, p.389-390), qui remarque: «The weak nexal role of interstanzaic 
uté is particularly well-represented in Viéve Deväh and Apri hymns, where 
the serial reference to different deities in adjacent stanzas creates a loose, 
often unconnected discourse flow». De fait, la strophe précédente contient 
une énumération de dieux avec un système de coordination particulier, où les 
individus étaient d’abord coordonnés avec ca, et ensuite résumés dans leur 
totalité avec u. Ensuite, utd englobe tous les dieux de la strophe précédente 
et les étend à un groupe encore plus large, celui des trente-trois dieux (sur 
ce groupe, voir MALAMOUD 2008). KLEIN (1985, p.399) note encore: «utd 
introduces the final stanza of a hymn or hymn-segment, where its role can be 
said to be climactic or recapitulative». C’est bien le cas ici. Par contre, utd 
est normalement attesté en début de pada, mais KLEIN cite un exemple où ce 
rest pas le cas: RV 1.116.9-10 .….gétamasya || jujurüso nasatyotävavrim.… «...of 
Gotama. And, O Näsatya’s, ye removed...» (trad. KLEIN 1985, p.395). 

c. La leçon mutayas de la plupart des manuscrits doit s'expliquer par 
l'influence de u et uté dans cette strophe. Bharadvaja, auteur de la plupart 
des hymnes du sixième mandala du RV, est souvent mentionné avec d’autres 
poètes pour demander leur aide dans l'AV (PS 4.38.4/$S 4.29.5, PS 18.70.4/$S 
18.3.16). En $S 2.12.2ab (PS 2.5.3ab), son pouvoir poétique saura attirer 
l’attention des dieux au profit du locuteur: idém devah $rnuta yé yajñiya sthd 
bharädväjo méhyam ukthäni $amsati « Hear this, O ye gods that are worshipful; 
Bharadväja sings hymns for me». Il est le poète modèle qui connaît tous les 
noms secrets des choses: 


$S 19.48.6 (PS 6.21.6) 

véda vâi ratri te nâma ghrtäcr nâma vâ asi | 

târn tväm bharâdväjo veda sâ no vitté ’dhi jagrhi || 

« Verily I know thy name, O night: thou art ‘ghee-dripping’ by name; as such Bharadvaja 


knows thee; do thou watch over our property.» 


d. Cette métaphore est déjà apparue plus haut en PS 3.3.7d. 


3.37.7. seulement PS 


etäh patant;y ädh;yo (8) 
värsikir iva vidyutah | (8) 
täsäm pratigraho bhava (8) 
säyar gostho gaväm iva || (8) 


Ces envies volent 

comme les éclairs accompagnant la pluie. 
Deviens la cible de celles-ci, 

comme l’enclos [l’est] pour les vaches le soir. 


These longings fly 
like lightning in the rain. 
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Become the target for them, 
like the pen [is] for cows at twilight. 


etah] Ek1 Ek2 V/123 V/153 K,etaJi3 Kul  patanty] Or, patyanty K  ädhyo| Or, äbhyo 
K Il Or, om. K vidyutah] Ji3 V/123 V/153 K, vidyrtah Ek1, vidyuta Ek2, dyutah 
Kul pratigraho] Or, tigraho K gostho] K, gosthe (Bh.) Or |] Ek2 Ji3 Ku1 V/123 
V/153, | Ekl, om. K 


a. Voir $S 11.2.26c anyätrasmäd vidyütam patayaitäm «Fais tomber cet 
éclair ailleurs que sur nous». Ici on revient à l’image de l’envie comme une 
flèche, elle-même figurée comme un éclair. La mention de l'éclair pourrait 
aussi introduire une nuance positive, selon la suggestion d’Angelika MALINAR 
(commentaire personnel): la saison des pluies et les éclairs sont associés à des 
émotions de joie et de soulagement (voir MALZAHN 2016, p.194, note 8, p.199), 
quand la sécheresse cède à l’humidité et à la fertilité. C’est une métaphore qui 
pourrait décrire la fin des frustrations amoureuses décrites dans cet hymne, 
et l’un des seuls indices d’une fin heureuse dans cette histoire d’obsession 
agonisante. 

d. Le nominatif gostho dans K est préférable au locatif dans Or afin de 
maintenir le parallélisme des cas habituel des comparaisons (voir JAMISON 
1982, p.251). L’enclos des vaches est à mettre sur le même plan que le sujet 
grammatical implicite de l'impératif bhava, logiquement au nominatif. Le 
locatif dans Or est probablement dû au fait que gosthd- apparaît souvent au 
locatif dans les métaphores, dont deux fois parmi les comparaisons suivantes: 
$S 11.8.32cd (similairement RV 8.43.17c) sérva hy àsmin devdta gävo gosthä 
ivasate «for all deities are seated in him, as cows in a cow-stall» ; RV 1.191.4ad 
($S 6.55.2ad) ni gävo gosthé asadan...ny àdfsta alipsata «Die Kühe haben 
sich im Stall niedergelegt...die Unsichtbaren sind angeschmiert» (G), «The 
cows have sat down in the cowshed...The no-see-ums have been wiped out» 
(J-B); RV 10.97.8ab dc chüsma ésadhinam gävo gosthäd iverate «Die Kräfte 
der Kräuter strômen aus wie die Kühe aus dem Kuhstand» (G), «The 
unbridled forces of the plants rise up like cows from the cowpen» (J-B). 
Le synonyme vrajd- est employé de la même manière: RV 5.33.10cd mahnä 
räydh samvéranasya fser vrajdmh né gävah préyata dpi gman «die geschenkten 
(Rosse), kommen mit einer Fülle von Reichtum wie die Kühe in den Pferch 
des Rsi Sarnvarana» (G), «Through the greatness of his wealth the proffered 
(horses) have come, like cows to the cowpen, (to the enclosure) of the seer 
Sarvarana» (J-B). 

L'image des vaches qui se hâtent vers leur enclos est déjà apparue plus 
haut en PS 3.20.3, où apparaît le terme dharuni-, synonyme de pratigrahd-: 
dharuny asi $ale.….a dhenavah sayam à syandamanah «Tu es un réceptacle, ê 
demeure...vers toi [viennent] les vaches affluant au crépuscule». 
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3.37.8. seulement PS 


ni $rsato *nipatita (8) 
ädh;yo vesayämi te | (8) 
täs tva samuttudantir (8%) 
bodhayantir upäsatäm || (8) 


Je fais pénétrer les envies 

que j'ai fait tomber sur ta tête. 
Qu'’elles restent à tes côtés, 
t’aiguillonnant, te tenant éveillé. 


Having brought them down on your head, 
I make your longings penetrate. 

Let them keep you company, 

spiking up at you, keeping you awake. 


érsato| Or, $rso K *nipatita adhyo| nipätita ädhyo (Bh.) Or, nipatitäbhyo K ve$ayämi] 
Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, bhesayami V/123 [Ma]  samuttudantr] Ek1 Ek2 Kul V/153, 
samuttudantir Ji3, samastudaNTIR V/123, [samattudanti Mal, samuttantr K bodhayantir] 
Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, vodhayatnir Ji3  upasatam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, 


upasatam Ji3, upasabham K 


a. $S 6.131.1 constitue un parallèle lointain: 


$S 6.131.1 

nf $rsaté ni pattatä adhyù ni tirami te | 

déväh prâ hinuta smarâm asâu mâm ânu $ocatu || 

«Down from the head, down from the feet, thy longings I draw down. Ye gods, send forth 


love; let yon [man] burn for me.» 


Ce parallèle contient deux compléments adverbiaux en -tah dans le premier 
hémistiche. Or nipatita adhyo pourrait suggérer un adverbe similaire en -{ah, 
mais il s’agit plutôt de l’erreur -& à > -a à-; il s’agit d’un cas de sandhi 
double dans la leçon de K nipatitabhyo. On rencontre un cas comparable 
en PS 5.3.3 (voir LUBOTSKY 2002a, p.18) où Or lit ubhayehavisyavah pour 
Tubhayehagvisyavah. Au lieu d’un adverbe, donc, la PS présente une épithète 
des adhyah au nominatif féminin pluriel, nipatitah. Il s’agit du participe passif 
du causatif ni-pataya- «faire tomber, terrasser», dont le sens se rapproche de 
celui du verbe préverbé ni-tar- «tirer vers le bas, abattre»°% en $S 6.131.1ab. 
La traduction «draw down» de WHITNEY est mécanique, car le sens exact, 
dans les deux versions, est de faire descendre les envies sur l’homme ciblé, de les 
lancer comme des flèches. La racine pat- «voler», à la base du causatif patayar, 





390 En 6 2.31.3/PS 2.15.3, ce verbe décrit l'élimination de vers venimeux, et en PS 4.4.9, l’action 


d’écraser un sorcier. 
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est employée dans le refrain de PS 9.28-29 pra patatah mentionné sous 5d, où 
il s’agit de lancer les envies, ou une flèche porteuse d’envies, vers la personne 
à séduire. Voir aussi l'emploi du causatif pour décrire le fait de décocher une 
flèche en $S 4.7.4ab (PS 2.1.3ab) vi te médarñ madavati $arém iva patayamasi 
«Away we make thine intoxication fly, like an arrow, O intoxicating one». Le 
participe passé du causatif patita- décrit donc un objet lancé. Le contexte du tir 
à l’arc est immédiatement repris au début de la strophe suivante, où l’on lance 
les envies munies de pointes acérées, qui sont donc représentées sous forme de 
flèches. Le préverbe ni, répété avec le complément adverbial &rsatdh «sur la 
tête», semble avoir pour fonction de préciser la cible de l’objet lancé. 

b. Le même syntagme en fin de pada est construit avec le locatif en $S 
7.53.3d: téd atmdni pünar à vesayami te «Je remets cela [ayus-, la vitalité] 
dans ton être». 

c. Sur samuttudant-, voir la discussion de la correction ‘uttuda dans le 
commentaire à 4a. 


3.37.9. seulement PS 


etas ta adhyah pra hinomi brahmana (12%) 
*trpräa ‘aéripurogaväbh | (8) 
tas tva trnam va éosayan (8) 
atho tva rodayän bahu || 9 || 37 || (8) 


Je t'envoie ces envies avec la formule, 
aiguës, avec des pointes acérées. 

Elles t’assécheront comme de l’herbe, 

et puis elles te feront abondamment gémir. 


I send these longings forth to you with a spell, 
sharp and headed by blades. 

They’ll dry you out like grass, 

and then they’1l make you really wail. 


ta ädhyah] Or, tvadya K  *trpra (Bh.)] trpta Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/123, trpta(> pra) V/153 


[Ja], strih pra K Taéripurogaväh (Bh.)] aéripurogava Or, purogavarn K [| Or, om. K 
éosayan] Or, $okayäm K rodayän] Or, rodaya K bahu] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, 
bahub Ji3 K  ||9{|37[[]|}r 9 || 37 || Ek1 Ek2 Kui, || 37 [| 97 || Jia, || 37 [| r 7 || V/128, 


ro 1l37/11] V/158,22:K 


b. Comme BHATTACHARYA, je rétablis *érpra contre le trpta d'Or, car les 
corrections de V/153 et Ja vont dans ce sens, et K, malgré sa corruption, 
suggère cette lecture (son scribe semble avoir omis la séquence agrt). En outre, 
les signes pour -pt- et -pr- sont très similaires dans les manuscrits de l’Odisha. 
Le mot trptd- «satisfait» n’a pas de sens ici où l’on attend une épithète qui 
convient aux envies qui s’attaquent à la victime. Le mot frprd- est généralement 
traduit «aigu, aigre, amer» avec des parallèles en indo-iranien pour des mots 
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s'appliquant aux produits laitiers aigres (voir EWAia s.v.). Dans sa seule 
occurrence dans le RV (8.2.5), il est une épithète de Soma en tant que boisson, 
et est traduit par G «scharf», par J-B «sharp» (les deux, simultanément 
«acéré» et «aigre»), ce qui fait penser à fvrd- «piquant», souvent épithète de 
Soma dans le RV. Dans l’AV, le mot est attesté dans le composé trpradamsin- 
en $$ 7.56.3, traduit par WHITNEY «hastily biting (?)», avec en parallèle 
PS 20.148, traduit par KUBISCH (2012, p.90) «die durch scharfen(?) Stich 
charakterisiert ist». KUBISCH (p.91) discute également du composé parallèle 
trstadam$man- «mit scharfem(?) Biss/Stich», épithète d’un insecte venimeux 
«à la dent acérée». L’épithète «acéré» convient aux envies, qui viennent 
d’être qualifiées, dans la strophe précédente, de samuttudant- «aiguillonnant», 
participe présent du verbe préverbé sém-üt-tud- «aiguillonner». Étant donné 
la multiplicité de termes védiques signifiant «aigu, acéré, aigre» avec une 
phonétique ressemblante (érprd-, tivrd-, trstd-, trpéla-, tigmd-), et la rareté de 
trprd- en général, l’hésitation des manuscrits est compréhensible. 

Le premier membre du composé a$ri-purogavar, s’il est analysé en a-ért-, 
pourrait désigner l’infortune personnifiée connue de la littérature classique. 
Mais il existe dès le RV un mot d$ri- «lame» (EWAia RV+ «scharfe Kante, 
Ecke»), qui convient mieux à l’image des envies comme des objets acérés. 
La version en -7- long attestée ici apparaît aussi en Sadviméabrahmana 4.4 
(voir VISHVA BANDHU 1973-1992 s.v.). Il s’agit peut-être simplement d’un 
allongement métrique, car la quatrième syllabe de l’anustubh est presque 
toujours longue. Ved. Var. IT 8521 donne harisaya pour harisaya comme 
exemple d’un thème en -i- modifié en -7- en tant que premier membre de 
composé. 

c. La racine $us- Kassécher» décrit souvent l'effet du désir intense dans les 
charmes d'amour (voir PS 2.90.2, 6.6.2, 19.54.15). 

d. L'emploi adverbial de bahu est attesté en PS 7.13.14b/15.19.12b: 
ichantih prayutarñ bahu «eagerly seeking out the unsuspecting person» (éd. et 
trad. GRIFFITHS 2009, p.396). 


3.38. LE BOUC AUX CINQ PLATS DE RIZ 


Cet hymne a pour parallèle $S 4.14, dont certaines strophes sont employées 
à divers moments dans les rites de type Sava du KausS. Ces rites ont fait 
l'objet d’une discussion plus haut à propos de PS 3.25, où le parallèle $S 4.11 
est employé pour le Sava avec un bœuf de trait dans le KausS. Le KausS ne 
mentionne pas de Sava précis avec un bouc, mais le commentaire de Ke$ava à 
propos de KausS 64.23 note que $$S 4.14 est à employer pour un Sava avec un 
plat de riz à la viande de bouc (ajaudana- sava-). Deux strophes de notre hymne 
(6 et 7), qui ne figurent pas dans la $S, sont employées en KauéS 68.26, toujours 
dans la section des Sava où $S 4.14 est employé. Voir GRIFFITHS 2004, p.74, 
qui commente l’emploi de ces strophes dans le KausS. Elles y sont citées dans 
leur intégralité, signe de leur étrangeté relative au corpus connu des auteurs du 
KausS ; ce corpus ne se limite pas nécessairement à la $$, car il est possible que 
le KausS ait été commun à plusieurs écoles de l’Atharvaveda; voir GRIFFITHS 
2007, p.179-182 et 186-187. 

L'offrande des cinq plats de riz accompagnée du sacrifice d’un bouc fait 
aussi l’objet de $S 9.5, PS 8.19 et PS 16.97-100 (voir LUBOTSKY 2002a, p.98). 
Dans tous ces hymnes, le contenu indique le but de manière transparente: celui 
d’assurer une vie après la mort au ciel pour le sacrifiant commanditaire du rite, 
tout comme dans l’hymne du bœuf de trait PS 3.25 (voir sous PS 3.25.6d). De 
même qu’en PS 3.25, on peut douter que le contexte de l’hymne soit bien le 
rite de Sava tel qu’il apparaît dans le Kau$S, en raison de certaines références 
au système $rauta et aux sacrifices de Soma. En PS 8.19 (éd. Kim 2014, p.177- 
184), par exemple, on déclare l'efficacité de ce sacrifice pour accéder à la vie 
céleste avant d’énumérer les sacrifices de Soma qui n’ont pas ce pouvoir: 


PS 8.19.6-7 

ve sarvada dadati ye va pacanty odanam | 

te vai yamasya rajyad uttare loka asate || 6 || 

natiratra apnoti nainam apnoty ukthyah | 

naägnistoma äpnoty ajarh pañcaudanarh savam || 7 || 

«6. Ceux qui donnent à tout moment un plat de riz, ou qui le cuisent, s’assoient pour 
sûr dans un monde plus haut que le royaume de Yama?91, 

7. L’Atiratra ne l’obtient pas, P'Ukthya ne l’obtient pas. L’Agnistoma n'obtient pas le 


392 


Sava qu'est le bouc avec cinq plats de riz.» 


Mais dans la strophe d’après, le bouc est associé au sacrifice de Soma dans sa 
forme de session rituelle de douze jours, le Dvadasaha: 





391 Le royaume de Yama ici, c’est le monde souterrain où vont les défunts qui n’ont pas acquis 
le mérite nécessaire pour accéder au monde céleste. Sur l’opposition entre ces deux mondes, voir 
BODEWITZ 1999a—2019, p.135-147. 

392 Ki traduit «Antriebskraft » («force d’impulsion»). Sur le sens et l’étymologie du nom de ce 


rite, voir la discussion avec références plus haut dans l'introduction à PS 3.25. 


547 


3.38 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 548 


PS 8.19.8 

da$aratrena sarnmito dvadasaähena kalpate | 

+dirghasattrena sarnmito ‘jah pañcaudanah savah || 

«De mesure égale aux Daéarätra 93, il s’accorde au Dvadasaha. Le Sava qu'est le bouc 


avec cinq plats de riz est de mesure égale à une longue session rituelle. » 


Ce fait rappelle à son tour l’association des douze nuits avec le bœuf de trait en 
PS 3.25.7, avec les références concomitantes au rite de Gharma, l’offrande de 
lait bouillant identifié au soleil. Pareillement, le présent hymne sort du cadre du 
Sava du Kau$S par quelques références à l’Agnicayana dans les strophes 2 et 6, 
expliquées sous 2a. La strophe 6, comme je l’ai signalé au début, est l’une des 
deux strophes suffisamment méconnues du Kaus$S pour y être citées dans leur 
intégralité. Il est intéressant de noter qu’un bouc figure comme victime dans 
PAgnicayana, parfois appelé agni-savar, le Sava d’Agni (RENOU 1953, p.162). 
L’Agnicayana est associé à la recherche de l’immortalité dans les Brähmana; 
notamment, le $B identifie le sacrifiant de ce rite avec Agni et avec le soleil 
(BODEWITZ 1996b—2019, p.131-132). Ce même Brähmana identifie aussi le 
bouc de l’Agnicayana à Agni (voir ici le commentaire à la strophe 1b). 

On pourrait simplement conclure, avec BODEWITZ (1999a—2019, p.145), 
que le Sava du bouc aux cinq plats de riz, comme les autres Sava du Kauss, 
se vendait comme un équivalent bon marché des sacrifices de Soma compliqués 
et coûteux du système $rauta. Par le don d’un repas de qualité aux officiants 
brahmanes, le sacrifiant s’assurerait la vie après la mort au ciel. Mais BODE- 
WITZ semble tenir pour acquis le fait que les hymnes employés dans les Sava 
du KausS étaient composés dans cette intention, alors que cela a été depuis 
longtemps mis en doute; je renvoie à nouveau à l'introduction à PS 3.25. 
SELVA (2019, p.358-359) a montré que l'hymne du bœuf de trait, PS 3.25/$S 
4.11, relève d’un contexte rituel bien plus complexe, ainsi que plus ancien. 
On peut alors faire la même supposition pour l'hymne du bouc, et explorer 
les références à des rites $rauta de manière sérieuse. D’un autre côté, il est 
possible que les références à l’Agnicayana servent à déguiser le sacrifice d’un 
bouc en Agnicayana (toujours combiné à un sacrifice de Soma, même s’il 
comporte l’immolation de victimes animales aussi), pour que cette victime avec 
ses plats de riz remplace le complexe autel de feu du rite $rauta. Le bouc est 
explicitement associé à l’offrande de Soma dans un passage de l’AV: 


$S 9.5.15 

etäs tvajépa yantu dhâräh somyä devir ghrtäprsthä madhuécûtah | 

stabhän prthivim utä dyâm näkasya prsthé âdhi saptäragmau || 

«Unto thee, O goat, let these streams of soma go, divine, ghee-backed, honey-dripping ; 


establish thou earth and sky, upon the seven-rayed back of the firmament. » 





393 Les dix nuits de la séance de douze jours. 
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Enfin, comme l’hymne du bœuf de trait, celui du bouc est à lire avec ses 
parallèles dans la sphère rituelle des Vratya avec leur aspiration à une vie au ciel 
après la mort. Récemment, Tiziana PONTILLO a souligné cet aspect des hymnes 
du bouc aux cinq plats de riz%, Elle a noté en particulier les connexions avec 
JB 2.53-54, où une série d’équivalences est donnée entre différentes offrandes et 
leurs contreparties cosmiques, en vue de suggérer l’immortalité des offrandes, 
et donc de celui qui les a offertes. Notamment, le feu, Agni, est identifié à la 
parole, véc-; voir encore ici sous 1b pour l'identification dans le $B du bouc 
avec à la fois le feu et la parole. 

À propos de l’idée d’aller au ciel, une note sur la traduction de svàr- 
(EWAia s.v.: «Sonne, Sonnenlicht, heiterer Himmel») et svargd- (EWAia s.v.: 
«Himmel») s'impose. Les deux sont souvent traduits par «ciel». SELVA traduit 
le premier par «ciel» («heaven») et le second par «céleste» («heavenly»), par 
exemple dans un passage de la PS en relation avec l’hymne du bœuf de trait: 


PS 17.43.4 

svar asi svargo ’si svargaloko ’si svargarn ma lokarñh gamaya || 

« You are the heaven, you are heavenly, you are one whose world is the heaven, make me 
go to the heavenly world» (éd. et trad. SELVA 2019a, p.314). 


La traduction de ces termes est inexacte, à mon avis, et ne rend pas le fait 
fondamental que le lieu où se déroule la vie céleste après la mort est parfois 
localisé de manière plus précise que simplement «au ciel». Il est dans certains 
passages situé très précisément sur le soleil lui-même: 


PS 17.34.3-5 
bradhnaloko ’säni bradhnasya vistapi éraya iti || 

sodaso va ita üurdhvo loko yad bradhno yad bradhnasya vistapah || 

bradhnaloko bhavati bradhnasya vistapi érayate ya (evarn vidväan anaduho vratarn 
bibharti) || 


«I will be one whose world is the ruddy one (i.e. the sun)! I will rest on the top395 of 


po 


the ruddy one (i.e. the sun)!” It is the sixteenth world above here, that is the ruddy one 


(i.e. the sun), that is the top of the ruddy one (i.e. the sun). He becomes one whose 





world is the ruddy one (i.e. the sun), he rests on the top of the ruddy one (i.e. on the 
sun), he who, (being initiated, “bears” the observance of the draft-ox)» (éd. et trad. 
SELVA 2019a, p.280). 


Ce passage est très similaire à $S 11.3.50-51, où c’est le plat de riz qui fera 
monter vers le soleil. L'idée de cette vie immortelle à la surface du soleil est 





394 Présentation lors du colloque «The Atharvaveda and its South Asian Contexts» du 26-28 
septembre 2019 à l’Université de Zürich, Suisse. 

395 Comme me l'avait signalé une fois Werner KNOBL, la traduction de vistép- par l'anglais 
«top» («sommet») est inexacte. Ce mot désigne la surface de quelque chose. Voir RV 8.97.5b 


samudrdsyädhi vistépi «sur la surface de la mer». 
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présente déjà en RV 9.113.10%%. Le fait que svàr- désigne précisément le soleil 
dans ces contextes est évident du moment que l’on considère le syntagme à la 
base de l'adjectif svar-gd-: RV 5.45.1 dt suàr gad «Le soleil se lève»%°7. Le 
svar-gd- est donc l'endroit où le soleil se lève, ou si l’on veut, celui où il va, le 
préverbe üt «vers le haut» n'étant pas préservé dans le composé: cet endroit est 
le ciel. SCARLATA (1999, p.108) analyse svargd- de la même manière, «Ort, wo 
die Sonne geht—Himmel», mais il ne mentionne pas le syntagme à sa base dans 
le RV. Il pose l’existence d’un nom d’agent original *svar-gä- «qui va vers le 
soleil» (note 149), donc avec pour second membre le nom racine de ga- «aller», 
comme l’a noté brièvement HOFFMANN (1956—1976, p.401). La thématisation 
de *svar-gä- en svar-gd- aurait la valeur d’un dérivé d’appartenance**®. Mais 
il est clair que dans l’Atharvaveda, quand il s’agit d’une épithète, on emploie 
svar-gd- comme s’il était équivalent à *svar-gä- «qui va vers le soleil». Cette 
(ré)interprétation®®® du mot est claire dans les syntagmes sur gantvd «après 
être allé vers le soleil» en PS 3.38.2c/$S 4.14.2c et suàr géntave «pour aller 
vers le soleil» en PS 3.38.10d/$S 9.5.17d, et implique que les poètes de l’AV 
rattachaient le second membre -ga- dans svar-gd- à la racine gam- «aller» au 
lieu de la racine originelle ga-. PS 17.43.4 joue sur ces deux interprétations 
du mot svar-gt. Je retraduis littéralement: «Tu es le soleil, tu es celui qui 
vas vers le soleil, tu appartiens au monde où se lève le soleil, fais-moi aller au 
monde où se lève le soleil». La dernière phrase avec le causatif de gam- souligne 
l'importance de l’idée d’aller dans le mot svar-gd-. 

Il faut donc traduire suàr- par «soleil» dans cet hymne et dans les passages 
du même contexte. On peut comparer le syntagme svàr gam- avec celui qui 
présente le nom du soleil dérivé, süryam gam- «aller vers le soleil/Sürya» : 


RV 1.50.10cd (PS 5.6.9cd) 
devärñ devaträ sûryam âganma jyétir uttamäm || 


«Nous sommes allés vers Sürya, dieu parmi les dieux, la plus haute lumière. » 





396 Voir les notes à la traduction de SELVA citée, p. 280-281. Cette strophe figure également parmi 
les passages rassemblés par BODEWITZ 1994—2019, p.106, dans son article sur la vie après la mort 
dans le RV. 

397 On trouve un écho phonétique en RV 9.91.6a apdh suàr gäh «les eaux, le soleil, les vaches», 
mais la discussion qui suit montre qu’il doit s’agir d’un verbe de mouvement dans le second membre 
de svar-gd-. 

398 SGARLATA donne encore quelques autres options dans la note 149, et discute aussi de 
différentes manières d’analyser l’unique occurrence dans le RV, 10.95.18d svargd u tvdm dpi 
maäadayase «mais tu te réjouiras aussi au ciel», normalement compris comme le locatif de svargü., 
mais qui pourrait être une forme *svar-ga-. 

399 Pour d’autres composés à second membre -ga-, de la racine ga- «aller», voir SCARLATA 1999, 
p.107, dont adhva-ga- «qui va sur la route, voyageur» (dans la PS, voir SELVA 2019a, p.121). Un 
nombre de composés avec suûr au premier membre, analysable comme objet direct du nom racine 
en second membre, existent à partir du RV: svar-jit- «qui gagne le soleil», suar-vid- «qui trouve 


le soleil», suar-sä- «qui conquiert le soleil», etc. ; voir SCARLATA 1999, p.816. 
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Le dérivé sürya- à ce stade désigne surtout le soleil en tant que divinité400, Le 
roi s’identifiait directement à cet astre divin (voir PS 3.1.1), et il est possible 
que cet hymne, que ce soit dans le contexte des Vratya ou autre, servait surtout 
aux fins d’un souverain. Dans le JB (1.18, 1.46, 1.49), on apprend que l’âme du 
défunt monte par étapes jusqu’au soleil, et ne pourra y rester que s’il s’identifie 
totalement avec ce dernier; à défaut, il restera au ciel uniquement le temps 
d’épuiser le mérite accumulé dans sa vie{!. Il semble possible qu’à partir de 
Pépoque de l’AV et du dixième livre du RV, il y ait eu une différence entre 
le ciel et le soleil comme destination du défunt ayant accumulé du mérite. Le 
ciel était conçu comme un lieu paradisiaque avec des plaisirs terrestres (voir 
BODEWITZ 1994—2019, p.98 et 107): 


RV 10.107.2 

uccâ divi dâksinävanto asthur yé aévadäh sah4 té sûryena | 

hiranyadä amrtatvâm bhajante vaäsodäh soma prâ tiranta âyuh || 

«Hoch oben im Himmel haben die Daksinageber ihren Stand, die Rosseschenker, die sind 
bei der Sonne. Die Goldschenker werden der Unsterblichkeit teilhaft, die Kleidschenker 
verlängern ihr Leben» (G), «High above in heaven have they taken their stand-—those 
providing the priestly gift. Those who give horses, they (come) together with the sun; 
those giving gold receive à share in immortality; those giving garments extend their own 
lifetime, o Soma» (J-B). 


Ici le sujet se tient au ciel (divé), à côté du dieu soleil (sürya-). Cette situation 
ressemble à la salokata «appartenance au même monde» des Brähmana. 
Le soleil comme destination en soi, par contraste, pourrait impliquer une 
identification avec ce dernier, comme dans les passages du JB qu’on vient de 
citer, et dans certaines Upanisad atharvaniques*?. On rencontre aussi l’image 
du soleil comme une porte par laquelle on accède à un monde d’immortalité 
au-delà du ciel*%. Ce sont les gens occupées avec le fépas- «chaleur, ferveur, 
ascèse» qui vont vers le soleil dans l’hymne du RV qui énumère différents 
groupes de personnes qui accumulent du mérite (voir BODEWITZ 1994—2019, 
p-107): 


10.154.2ab 


tâpasä yé anädhrsyäs tâpasä yé svàr yayüh 





400 Voir l'hymne PS 5.6 «To Süurya» dans LUBOTSKY 2002a, p.27-31. 
401 Voir BopEewiTZz 1996a—2019, p. 115-116. 

402 Voir BODEWITZ 1996a—2019, p.118-119, avec un tableau des passages des Brahmana et des 
Upanisad où il est question de la coexistence dans le même monde avec le soleil, ou avec Brahman, 
Atman, etc., et ceux où il est question de s'identifier avec l’un de ces derniers. 

403 Voir BODEWITZ 1986—2019, p. 86-93. En JUB 1.6.3-5, Ulukya Janaéruteya trouve futile l’idée 
d’un monde au-delà du soleil, et affirme être satisfait de la vieille idée du soleil en soi comme lieu 


de l’immortalité. 
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«Die durch Kasteiung unbezwingbar waren, die durch Kasteiung zum Sonnenlicht 
gegangen sind» (G), «Those who were unassailable because of their fervor, who have 


gone to the sun because of their fervor» (J-B). 


Or, les milieux ascétiques ne sont pas loin des réflexions upanisadiques sur 
l'identification de soi avec l'être suprême. L’ascèse est souvent mentionnée dans 
les hymnes attribués aux Sava, comme dans l’hymne du bœuf de trait: 


PS 3.25.6cd($S 4.11.6cd) 
tena ge;jsma sukrtasya lokarñ gharmasya vratena vasasa ‘tapasyaya || 
«Par ce moyen, puissions-nous aller au monde du mérite, au moyen de l’observance du 


gharma, au moyen de la gloire et des pratiques ferventes. » 


Enfin, c’est le moyen d’accéder au ciel et/ou au soleil, c’est le voyage, qui 
occupe le présent hymne: on ne cesse d'évoquer les marches à grimper (1), les 
étapes à passer une à une (2, 5, 7-8), le voyage aérien (6), le chemin qu'ont 
découvert les prêtres d’antan (6, 9), le chemin que prend le feu pour y aller 
(10), le chemin qu'ont pris les dieux (1, 10). Il s’agit de découvrir les devayäna 
pdth-, les «chemins qui mènent aux dieux», qui relient la terre aux mondes 
célestes, traversés par les dieux, par leur messager le feu et enfin par le soleil 
lui-même, dans son parcours montant entre le solstice d'hiver et d’été*4. C’est 
la connaissance de ces chemins que l’on espère acquérir par le bouc, comme par 
le bœuf de trait en PS 3.25/$S 4.11 (voir ici sous 9b). 

Le rôle du bouc dans la recherche de l’immortalité repose sur le double 
entendre présent en son nom, ajd-, homophone de l’épithète a-jd- «non-né», 
jeu de mots présent le plus explicitement dans la strophe 9; le Non-né désigne 
le principe ultime à l’origine de l'existence, identifié lui-même à la parole, à la 
formule efficace (voir $S 10.7.31 cité au chapitre IL.1 avec discussion). 

Résumé (1) Mythe fondateur du rite: les dieux ont obtenu l’immortalité 
par le sacrifice d’un bouc. Ce dernier est conscient de ses origines dans Agni, 
le feu rituel dans lequel il sera cuit. (2) On exhorte des interlocuteurs indéfinis, 
peut-être les officiants qui sont eux-mêmes les Vajamana d’un rite de type 
Sattra, à aller vers le soleil par le biais de leurs feux rituels. (3) On prie Agni 
de mener les Vajamäna sur le soleil. (4) Prière renouvelée, en soulignant la 
générosité de ces derniers. (5) Prise de parole à la première personne: l’officiant 
déclare oindre le riz de beurre, et prie pour aller au monde du mérite. (6) 
Il s'adresse au plat de riz, souhaitant se faire porter par ses ailes jusqu’au 
monde du mérite. (7) Il identifie le plat de riz au soleil, vers lequel vont aussi 
les officiants avec la récompense qu'ils auront eu de la part du sacrifiant. (8) 
Prière exaucée: le sacrifiant décrit les étapes du voyage et constate son arrivée 
sur le soleil. (9) Il s’adresse au bouc, espérant par lui obtenir la préscience, 
comme les Anñgiras l'avaient fait. (10) On s’adresse probablement à Agni, en 





404 Voir SELVA 2019, p.391. Il traduit simplement «les chemins des dieux» («the paths of the 
gods»). 


553 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.38.1 


lui demandant de mener notre offrande, et nous, vers le soleil. (11) Résumé en 
termes simples: il faut cuire un bouc et cinq plats de riz pour aller vers le soleil 
comme les dieux. 

Métrique 1, 3, 5, 6, tristubh; 2, 4, 7, 10 anustubh; 8 est une strophe mixte 
(11, 12, 7, 8); 9 est une strophe mixte (8, 11, 8) à cadence prévalente de tristubh; 
11 purausnih. 


3.38.1. $S 4.14.1,9.5.13: KS 16.17; MS 2.7.17; VS 13.51; $B 7.5.2.36; KauéS 
64.23; VaitS 29.3 


ajo h;y agner ajanista $okat (11) 
so apaéyaj janitäram agre | (107) 
tena deva devatam agra ayan (11) 
tena rohän arohann upa medhiyämsah || (13?) 


Puisque le bouc est né de la chaleur du feu, 

il a vu son géniteur au commencement. 

Par lui, les dieux au commencement sont parvenus à la divinité. 

Par lui, ceux qui savaient mieux sacrifier sont montés sur les marches [du ciel]. 


Since the goat was born from the heat of the fire, 

he saw his birth-father in the beginning. 

By him, the gods got to godhood in the beginning. 

By him, the better ones among the sacrificers climbed the steps [to the sky]. 


ajanista] Or, ajänista K so apaéyaj] so apa$yaj Ekl, so ’paéyaj Ji3 Kul V/153, so pasya) 
Ek2 [Mal], säpasyaj V/123, so pasyej K agra äyan] Ek1 Kul V/153, agra äyarh Ek2 Ji3 
V/123 [Ma, > ugra ayarn Val, ägräyan K rohän] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, devan 
Ji3 arohann] aroharnn Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, aroharm V/123, aroham K [|] Ek1 
Ek2 Kul V/123 V/153, | Ji3,zK 


$S 4.14.1 

ajé hy âgnér âjanista $6kät s6 apaéyaj janitäram âgre | 

téna devä devâtäm âgrä äyan téna réhän ruruhur médhyäsah || 

«Since the goat has been born from the heat of Agni (the fire), it saw [its] generator in the 
beginning; by it the gods in the beginnings attained [their] godhead; by (with?) it the sacrificial 


ones ascended the ascents.» 


b. Le bouc et Agni sont identifiés en $S 9.5.7a ajô agnir ajém u jyôtir 
ähur «Le bouc est Agni, et on dit que le bouc est la lumière». Agni reçoit 
l’épithète au vocatif ajaikapat «le bouc à un pied» en KS 7.13 (dgne samrad 
ajaikapat, VON SCHROEDER 1900, p.76). La divinité du nom d’Ajä Ékapad, 
connue depuis le RV, soutient le soleil (OBERLIES 2012, p.110-111); c’est là 
sans doute un autre aspect de l’aptitude du bouc/Agni à fournir le chemin vers 
le soleil. 

Le passage parallèle $B 7.5.2.36 commente les strophes qui accompagnent 
le dépôt de crânes de diverses victimes dans la structure de l’autel de feu de 
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PAgnicayana (voir la traduction par EGGELING 1891, p.408-412). Cette strophe 
accompagne le dépot du crâne d’un bouc, et son «géniteur» est identifié au 
dieu créateur Prajäpati, dont la chaleur créatrice est identifiée à celle d’Agni, 
le feu. Le $B évoque ensuite l’étymologie populaire, déjà mentionné, du nom 
du bouc ajd- par a-j4- &non-né», pour pouvoir l’identifier à la Parole, incréée, 
qui préexiste à tout, qui est la force qui a permis aux dieux d’accéder au ciel 
par le rite dont la récitation de formules verbales puissantes forme l’élément 
essentiel. Ces idées étaient sans doute déjà à l’arrière-plan de la composition 
originelle de la présente strophe. Dans le contexte que décrit le $B, les formules 
récitées lors du dépôt des crânes servent à calmer la douleur et effacer le mal 
des victimes décapitées. De même ici, dans un contexte où le bouc sera tué et 
cuit, cette strophe sert à rappeler au bouc qu’il ne fait que rejoindre son père, le 
feu, et qu’il est lui-même en réalité la force divine de la parole rituelle efficace. 
La phrase contient un jeu de mots paradoxal: celui qui n’est pas né connaît 
celui qui lui à donné naissance. Voir 9a. 

c. $B 9.2.3.23-29 cite et commente de manière sommaire quatre strophes 
du présent hymne (2, 3, 4, et 8), et ajoute à son commentaire une introduction 
(23) et une conclusion (29) qui expliquent que les dieux au commencement, 
par le sacrifice, ont expulsé du ciel leurs ennemis, les Asura, et s’y sont 
ensuite installés. Ce récit est postérieur au contexte du présent hymne, mais 
on rencontre l’idée d’un premier acte sacrificiel accompli par les dieux pour 
gagner le ciel dès le RV, par exemple dans le célèbre hymne du Purusa, en RV 
10.90.16. 

d. Le terme rha-, issu de la thématisation de RV réhas- Khauteur», peut 
être traduit de manière plus exacte par «marche», car celle-ci n’est qu’une 
hauteur particulière et circonscrite, qui sert à faire monter jusqu’une autre plus 
haute. De fait, la traduction par &marche» convient mieux que «hauteur» dans 
les passages suivants de l’AV: 


PS 13.7.7ab 
kati rohäh svar à rohayanti yebhi rohito divam aruroha 
«Combien de marches font monter jusqu’au soleil, par lesquelles le [soleil] roux est monté 


jusqu’au ciel? » 


L’occurrence suivante apparaît dans le contexte de l’offrande du plat de riz avec 
une viande: 


PS 14.6.2ab 
$ataudanarh $atadha bhaksayanti $atarh rohäan rohati yo dadati | 
«Ils donnent à manger en cent portions la vache avec cent plats de riz. Qui donne [cela] 


monte cent marches. » 


On rencontre la dernière occurrence dans la PS dans les hymnes funéraires; il 
s’agit de faire monter le défunt sur son bûcher, et en même temps au ciel (voir 
aussi $S$S 18.4.51 (PS 18.80.8), cité au paragraphe suivant): 
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PS 18.17.1de 
tenemarñh brahmanaspate roharñh rohayottamam || 
«Par lui [le soleil Rohita], 6 maître de la formule, fais cet homme monter la dernière 


marche.» 


Enfin, une occurrence concerne l’intronisation du roi, immortalisé par son 
identification avec le soleil: 


$S 13.1.13cd 

réhitarn deväâ yanti sumanasyâmaänäh s4 ma rôhaih sämityäi rohayatu || 

«Les dieux bienveillants vont vers le [soleil] roux. Que ce dernier me fasse monter par les 
marches de l’assemblée [des chefs de clant05]. » 

La lecture unanime de tous les manuscrits pour le nominatif masculin pluriel 
medhiyamsah est étonnante, surtout avec les problèmes qu’elle présente pour 
la cadence dans une ligne qui est en plus hypersyllabique. Il s’agit d’un hapax, 
un comparatif non attesté ailleurs, medhiyas-, suivant le modèle de ydjiyas- 
«qui accomplit mieux le rite; le prêtre supérieur» (RV 17x, $S 3x, PS 1x 
(18.59.10d) ; traduit par «the superior sacrificer» par J-B à RV 5.1.5, etc.). Il a 
sans doute été fait sur la base d’une racine fictive *medh- tirée des noms médha- 
(masc.) et médhas- (nt.), synonymes avec le sens <offrande», surtout dans le 
sens de la victime animale, comme dans a$vamedhd-, le nom du sacrifice du 
cheval. Sinon, la base pourrait aussi être le nom medhin- «qui offre un sacrifice», 
attesté dans grha-medhtn- «qui offre selon le rite domestique» (RV+, PS 2x: 
10.5.13, 16.133.3). La variante de la $S, médhiya-, est aussi un dérivé de médha- 
/médhas-, mais il est bien attesté et fait partie d’une strophe métriquement 
régulière. Une variante de médhiya- est attestée dans le composé grha-medhïiya- 
«qui relève de l’offrande du rite domestique» en RV 7.56.14. L'existence du 
terme *medhiya- aurait aussi pu jouer un rôle dans la création du comparatif 
medhiyas- dans la PS. Pourtant, le terme médhya- aurait mieux convenu au 
mètre, et il est aussi attesté dans un passage funéraire de l’AV, où le défunt est 
invité à «monter» avec le même verbe ruh- employé dans la présente strophe: 


$S 18.4.51(PS 18.80.8) 

idäm pitfbhyah prâ bharami barhir jrvârn devébhya üttararñ strnami | 

tâd à roha purusa médhyo bhâvan prâti tva jänantu pitârah pâretam || 

«This barhis I bring forward for the Fathers; a living, higher one I strew for the gods; 
that do thou ascend, O man, becoming sacrificial; let the Fathers acknowledge thee who 


art departed. » 





405 Ts nomment le roi et le font monter sur un trône lors du sacre, voir TSUCHIYAMA 2007, p.78; 


aussi plus haut en PS 3.1. 
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3.38.2. $S 4.142; KS 18.4, 21.9: MS 2.10.6, 3.3.9; TS 4.6.5.1, 5.4.7.1; VS 
17.65; $B 9.2.3.24; KausS 68.27; VaitS 29.17 


kramadhvam agnibhir näkam (8x) 
‘ukhyäñ hastesu bibhratah | (8) 
divas prsthar s,var gatva (8x) 
miéra devebhir ädhvam || (T7) 


Marchez jusqu’au firmament avec les feux, 
portant des pots de feu dans les mains. 
Étant allés au dos du ciel, sur le soleil, 
mêlés aux dieux, asseyez-vous. 


Stride to the firmament with the fires, 
carrying pots of fire in your hands. 

Having gone to the back of the sky, to the sun, 
sit mingled with the gods. 


näkam] Ek2 V/123 V/153 K, nägam Ek1 Kul [Vä], nnäkam Ji3 Tukhyär | ukhyär (Bh.) 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, akhyam Ji3, eksar K bibhratah] Or, bibhrata K Îl Or, 
om. K *prstharh (Bh. sans *)] prstarh Or [Va Mal, prsarn K gatva] Ek2 Ji3 V/123K, 
gatvar Ekl, garntva Kul V/153  miéra] Ek1 Ji3 Ku1 V/153 K, miéra Ek2 V/123, [misra 
Mal ||] Ek1i Ek2 Kui V/123 V/153, om. Ji3, | K 


$S 4.14.2 

krâmadhvam agninä nâkam ükhyän hâstesu bfbhratah | 

divâs prsthâm svàr gatvä miérâ devébhir ädhvam || 

«Stride ve with the fire to the firmament, bearing in your hands vessel-[fires]; having gone to the 


back of the sky, to the heaven, sit ye mingled with the gods. » 


a. Le terme dkhya- se réfère au feu contenu dans un pot (ukhä-, RV+) pour 
PAgnicayana. Il s’agit de l’unique occurrence dans l’AV de ce terme qui relève 
du vocabulaire du rituel $rauta. Le syntagme wkhyam bhr- «porter le feu dans 
son pot» est également bien attesté dans le YV, et se réfère à la période de 
«gestation» d’un an du feu rituel dans le pot qui est vu comme sa matrice. Au 
terme de cette période, son installation sur l’autel de l’Agnicayana signifie sa 
naissance sur le terrain sacrificiel*%, Il est intéressant de noter que le but final 
de l’Agnicayana est le même que celui de notre hymne, c’est-à-dire de gagner 
le ciel, le monde du soleil. En outre, c’est au moyen des ailes de l’autel de feu, 
construit en briques en forme d'oiseau, que le sacrifiant pourra voler vers le 
ciel dans l’Agnicayana. Ceci rappelle les aïles du plat de riz qui ont la même 
fonction dans la strophe 6 du présent hymne. Une version très proche de cette 
strophe 6 est d’ailleurs employée dans l’Agnicayana; la strophe y est modifiée 
pour remplacer les ailes du plat de riz ici par les ailes de l’autel-oiseau identifié 





406 Voir PROFERES 2007, p. 118-129, qui analyse l’Agnicayana comme un rite originalement conçu 


pour renforcer le pouvoir du roi qui en serait le commanditaire (yéjamaäna-). 
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à Agni‘07, Enfin, on peut se demander si les pots de feu ici sont identifiés aux 
plats de riz, qui sont également identifiés au soleil, dont Agni est lui-même une 
forme. 

b. L'erreur du -m- à la place du -n- final est très courante dans la PS, de 
même que l'insertion erronée d’un -m- à la place de -m- (LUBOTSKY 2002, p.9). 
Les parallèles du YV présentent le sandhi alternatif -m h-; je suppose que la 
PS adopte également ce sandhi sans bien distinguer l’anusvara de l’anunasika. 
Voir GRIFFITHS 2009, p.Lii-LiV; les règles pour le sandhi externe de -n final 
devant voyelle initiale sont les mêmes que pour devant h- initial. 

c. Aucun des manuscrits que j'ai collationnés ne préserve la lecture 
prstham, mais l’apparat critique de BHATTACHARYA implique qu’il avait des 
manuscrits qui la donnaient. Elle est probablement originelle: l’expression 
diväs prsthd «dos du ciel» revient en 7a, où les manuscrits préservent la 
graphie correcte, comme ils le font encore en 8c näkasya prsthd- «dos du 
firmament». On peut spéculer sur l'influence de $S 2.2.2 divi sprsté «qui 
touche le ciel» (K diva sprsto), ou de RV 1.98.2 prst6 divi «recherché au ciel», 
dit d’Agni qui se cache, ou encore de PS 5.14.8 où le plat de riz est qualifié de 
prstd- «recherché» par les dieux. PS 17.28.2 présente des problèmes de lecture 
comparables: *sahasrabhrstir contre sahasraprstir dans certains manuscrits, 
devant divispréah, l’épithète correspondant au divi sprsté qui a peut-être eu 
une influence également ici (voir SELVA 2019a, p.241-242). 

On pourrait aussi envisager de retenir la lecture de Or, ce qui donnerait le 
pada divas prstam svar gatva et de traduire: «Étant allés sur le soleil, que l’on 
cherche depuis le ciel», avec une allusion au mythe d’Agni caché. De fait, la 
strophe 8 énumère les étapes dans le chemin vers le soleil à partir de la terre, 
et précise effectivement qu’on procède depuis le dos du ciel jusqu’au soleil. 


3.38.3. $S4.14.5; TS 4.6.5.2; VS(M) 17.69; $B 9.2.3.28:; KausS 63.9, 137.27 


agne prehi prathamo devayatarh (11%) 
caksur devänäm uta mart;yänäm | (11) 
iyaksamänä bhrgubhih sajosasah (12) 
svar yantu yajamänäh s,vasti || (11) 


Ô Agni, avance, premier de ceux qui cherchent les dieux, 
œil des dieux et des mortels. 

Cherchant à y arriver de concert avec les Bhrgu, 

que les sacrifiants aiïllent vers le soleil, au bonheur. 


O Agni, go forth, first among those who seek the gods, 
eye of the gods and of the mortals. 

Trying to reach it in unison with the Bhrgus, 

let the sacrificers go to the sun, to happiness. 





407 Voir la traduction du passage correspondant de la TS, 4.7.13.1 par KEITH 1914, p.384, avec 


sa liste des parallèles dans les autres textes du YV. 
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devayatar] Or, deva etärn K devänäam] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, de(>i)vanamm 
Ji3 iyaksamaänä] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, iyaksama Kul bhrgubhih] Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 K, bhreuksu Ji3, bhrgubhi V/153 sajosasah] V/123 V/153 K, sayosasah Ek1 
Ku1 [Vä], sajosa{ja}sah Ek2, sajosasa Ji3 yajamanäh] K, yajamäna Or svasti] Ek1 Ji3 
Kui V/123 V/153 K, sasti Ek2 ||] Or,z K 


$S 4.14.5 

âgne préhi prathamé devâtänärh câksur devänäm utâ mânusänäm | 

fyaksamana bhfgubhih sajésah svàr yantu yâjamanah svasti || 

«O Agni, go forth first of the divinities, eye of gods and of human beings—pressing on in unison 


with the Bhrgus, let the sacrificers go to heaven, to well-being. » 


a. Agni est premier en tant que Hotar, premier des officiants (voir BRERE- 
TON 2018, p.34-36): 


RV 5.13.4 

tvâm agne saprâtha asi jûsto hôta vârenyah | 

tvâya yajñäm vi tanvate || 

«Du, Agni, bist weitbekannt als der beliebte, zu erwählende Opferpriester. Durch dich 
vollziehen sie das Opfer» (G), «You, o Agni, are spread wide as the pleasing Hotar to 


be chosen. Through you they stretch out the sacrifice» (J-B). 


Le verbe préverbé vi-tan- est également présent dans la strophe 4d du présent 
hymne: vi tenire. 

c. Les Bhrgu sont des prêtres étroitement associés à la production et au 
culte du feu, comme les Añgiras et les Atharvan (voir le chapitre L.3). MS 3.3.9 
cite ce pada et commente: bhfgavo hy dgre yajñénärdhnuvann fddhyai «Car les 
Bhrgu, au commencement, ont prospéré par le sacrifice pour la prospérité » 40. 
Le mot agre, au commencement», rappelle son occurrence dans la première 
strophe du présent hymne, où l’on raconte que les dieux ont gagné le ciel par 
le sacrifice. On pourrait peut-être comprendre que les dieux étaient les Bhrgu 
avant de devenir les êtres célestes que leur nom deva- désigne (EWAïia s.v.). 
Sinon, il s’agit des premiers humains qui ont suivi les dieux dans leur ascension 
vers le ciel. 

L’unique occurrence du participe fyaksamaäana- dans le RV (1.123.10) est 
également solaire pour ainsi dire, car elle concerne l’Aurore, que le soleil cherche 
à atteindre. Sur le sens fort du désidératif, voir KNOBL 2009b, p.51-52. 

d. On peut comparer cette formule avec celle de PS 3.35.4b (ss 19.15.4, 
RV 6.47.8): suar yaj jyotir abhayam svasti «(guide-nous) à la lumière qu'est le 
soleil, à la sécurité, au bonheur». 





408 L'expression « ardhnuvan + X à instrumental + rddhyai» «ils ont prospéré par X pour la 
prospérité» apparaît en PB 17.1 dans le contexte similaire d’acteurs humains qui cherchent à 


suivre les dieux au ciel; voir SELVA 2019a, p.393. 
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3.38.4. $S 4.144: KS 18.4; MS 2.10.6; TS 4.6.5.2; VS 17.68; $B 9.2.3.27 


svar yanto näpeksanta (8x) 
à dyäm rohantu rädhasah | (8) 
yajñarn ye viévatodhäram (8x) 
suvidvärhso vi tenire || (8) 


Allant vers le soleil, ils ne détournent pas le regard. 

Que les généreux montent jusqu’au ciel, 

eux qui, connaissant bien [le sens intime], 

ont étendu partout le sacrifice, dont le flot va de tous côtés. 


Going to the sun, they don’t look away. 

Let the generous ones climb to heaven, 

they who, knowing well [the inner meaning], 

have extended far and wide the allover-streaming sacrifice. 


näpeksanta] Or, näpeksantant K rohantu] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, roharntu Ekl, 
[rohatu Ja Va] [|Or,om. K  yajñarn ye] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, yajñanh je Ji3 [Va], 
agni K, [yajñar yo Mal] visvatodhärarn] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, visvatodha Ji3 
suvidvärso] Or, savidväarnso K vitenire] Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 K, vi{bhajl}(>teni)re 
Ek1 |]Or,|K 


$S 4.14.4 

svàr yânto näpeksanta 4 dyärn rohanti rédast | 

yajñärn yé visvâtodhäram sûvidvarnso viteniré || 

«Going to heaven they look not away; they ascend to the sky, the two firmaments—they who, 


well-knowing, have extended the everywhere-streaming sacrifice. » 


b. La PS lit radhasah à la place du rôdast des parallèles. Puisque le mot doit 
par sa forme de nominatif pluriel être masculin, il ne s’agit pas du mot neutre 
rädhas- «don», attesté depuis le RV ainsi qu'ici en 7d, mais d’un masculin 
rädhés- «qui donne», mot qui n’est pas attesté ailleurs. DEBRUNNER“®? avait 
en fait prévu l'existence possible de ce mot à partir de son correspondant en 
avestique suggéré par rädao. 

c. Dans le contexte de la générosité des mécènes du rite, les sacrifiants 
commanditaires, le sacrifice figuré en tant que liquide abondant rappelle le plat 
de riz lui-même, qui est en réalité une sorte de gruau, qualifié de «mer» en 5b, 
qui fera partie du repas pour récompenser les officiants. 

d. Le participe süvidvams- renvoie aux expressions yd evdm véda ou 
evém/itthäm viduäms- «qui sait ainsi», qui désigne celui qui connaît le sens 
caché du rite et de ses éléments. L’épithète qualifie l’officiant qui reçoit le bouc 
accompagné de cinq plats de riz de la part du sacrifiant : 


PS 16.99.8de 


aparimitarh lokam ava rundhe ya evarñ viduse jar pañcaudanarñ dadati || 





409 AiGr. Il, 2 8123 ao. L’animé est accentué sur le suffixe: dpas «activité» et apds «actif». 
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«II gagne le monde illimité, celui qui donne le bouc aux cinq plats de riz à celui qui sait 


ainsi. » 


Le verbe préverbé dva-rudh- «gagner» est particulièrement bien attesté dans 
le Vrätyakanda de l’AV dans les deux recueils (SELVA 2019a, p. 238-239). Il est 
employé en PS 17.27.4 pour décrire ce que gagne celui qui suit l’observance du 
bœuf de trait (voir l'hymne PS 3.25). 


3.38.5. $6S 4.14.6; MS 2.12.3; TS 4.7.13.1; VS(M) 18.51; KausS 64.17. c: $S 
4.11.6c; PS 3.25.6c. d: RVKh 4.9.4 


odanam anajmi $avasa ghrtena (127) 
divyar samudrarh payasarn brhantam | (11) 
tena ge.sma sukrtasya lokarn (11) 
saro ruhänä adhi näkam uttamam || (12) 


J’enduis le plat de riz avec du beurre clarifié, avec la puissance: 
une haute mer céleste, laiteuse. 

Avec elle, puissions-nous aller au monde du mérite, 

après être montés au lac, sur le plus haut firmament. 


T'anoint the rice-porridge with ghee, with power, 

a milky, lofty, celestial sea. 

With it may we go to the world of merit, 

having climbed to the lake, onto the highest firmament. 


odanam anajmi] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, ona(>da)nam anajmi V/123, agni yunajmi K 
payasarh] Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 K, payas{ä}arn Ek1l brhantam] Or, ruhantarn 
K gesma] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, gmesma V/123 [Mal] saro ruhäna] sarorhänaä 
Orfsarorhänäm Va, sarorhänä > sarorhänäm Ma, sarorhänäm > sarorhänàä Ja], saruhäana K | Îl 
Or, | K 


$S 4.14.6 

ajâm anajmi pâyasa ghrténa divyârh suparnâm payasärh brhântam | 

téna gesma sukrtäsya lokärh svàr äréhanto abhf nâkam uttamäm || 

«With milk, with ghee, I anoint the goat, the heavenly eagle, milky, great ; by it may we go to the 


world of the well-done, ascending the heaven, unto the highest firmament. » 


a. Le premier mot odanam ajoute une syllabe par rapport à la version de 
la $S qui commence par ajém. Une ligne hypermétrique en résulte, mais ce 
phénomène n’est pas rare. La leçon de K agnim yunajmi montre l'influence des 
parallèles du YV, qui commencent de cette manière, et qui lisent aussi $avasa 
avec la PS, contre le payasa de la $$. 

b. La $$S ainsi que le YV lisent suparném «aigle» tandis que la PS lit 
samudram «mer». Compte tenu des variantes du pada a, cette strophe concerne 
deux images différentes dans la $S et dans la PS: dans la $S, on parle du bouc 
comme d’un aigle, et dans la PS, du plat de riz comme d’une mer. L’aigle 
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céleste, une désignation du soleil, fait penser à la forme de l’autel du feu de 
V'Agnicayana (voir sous 1b et 2a) et aux ailes mentionnées dans la strophe 
suivante. L'image sied bien à la représentation du bouc qui monte vers le soleil 
et s’y identifie. La mer céleste est un concept bien connu, et désigne d’une 
part le ciel comme réservoir de l’eau des pluies (par exemple en RV 10.98.12), 
d'autre part le torrent de lumière solaire qui remplit le ciel*0. Le plat de riz 
est une image de la mer céleste, car il est à la fois laiteux, liquide, et enduit de 
beurre jaune, donc doré, solaire. 

Les deux désignations se réfèrent finalement aussi au soleil lui-même, appelé 
«mer» et «aigle roux» en RV 5.47.3a. D’un point de vue mythologique, le soleil 
est entré dans la mer en tant que feu, selon le thème d’Agni qui se cache dans les 
eaux: RV 10.114.4a ékah suparnéh s4 samudrdm à vivesa «Il y a un seul aigle. 
Il est entré dans la mer». Le parallèle suivant explique comment les poètes 
créent de nombreuses images de «l'aigle», alors qu’il s’agit toujours du même 
soleil : 


RV 10.114.5ab 

suparnärh vipräh kaväyo vâcobhir ékarn säntam bahudhä kalpayanti | 

«Die redekundigen Seher teilen den Vogel, der nur einer ist, mit Worten in viele» (G), 
«The inspired ones, the sage poets configure the eagle, though it is just one, in many 


ways with their words» (J-B). 


c. Sur le monde du mérite, voir le commentaire sur PS 3.25.2a. 

Les parallèles du YV remplacent le précatif gesma de ga- «aller», formation 
analogique sur l’optatif aoriste thématique du type khyésam (GOTO 2013, p.94- 
95), par gamema, optatif de l’aoriste radical athématique de gam- «aller» 
(GOTO 2013, p.95-96). Selon la suggestion de LANMAN, gesma est lu en trois 
syllabes: ga-1sma; voir plus haut PS 3.25.6c. 

d. Je considère la séquence préservée dans Or, saro ruhäana, comme 
originelle. K à perdu la syllabe -ro- par une forme d’haplologie. Les parallèles 
pourraient jeter un doute sur l’authenticité du mot séras- (RV+) «étendue 
d’eau, lac» ici, car ils lisent tous suàr- à la place: outre celui de la $$, 
RVKh svo ruhäna adhi nake asminn, TS süvo rühana ddhi näka uttamé, 
MS sud réhana ddhi näkam uttamdm, ete. Mais le mouvement vers svûr est 
toujours exprimé par les racines -, ga-, et gam-, toutes «aller». La racine ruh- 
«monter» est réservée pour décrire le mouvement entre les différentes étapes 
entre la terre et le soleil, dont surtout le ciel, dernière zone à laquelle on accède 
avant d'arriver à la destination ultime de ce mouvement, le soleil. En fait le 
syntagme suûr ruh- n’est pas attesté dans le RV, et relativement peu de fois 
dans l'AV par rapport à dyam/divam ruh-11, $S svàr arohanto «montant 





40° Voir le commentaire à PS 3.3.4b avec la référence à BRERETON 2019. 
HT 68: sur 70 attestations de svàr, 2X avec ä-ruh- «monter jusque» (4.11.6, 4.14.6—11.1.37), 
13X avec +, ga, ou gam- (2.5.2, 4.14.2-5, 9.5.17, 13.4.26, 16.9.3, 18.2.16 et 45, 20.62.7, 20.72.2, 
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(participe présent) jusqu’au soleil», avec l'ajout du préverbe et le changement 
de voix dans le participe, crée ainsi une ligne hypermétrique. 

Le mot sdras- «eau, lac» fait donc écho à la mer céleste qu’est le ciel. On 
rencontre ailleurs dans la PS un effet d’écho similaire entre le lac et le ciel: 


PS 15.18.6ab 
divarñ gachantu divyah saro gachantu sarasth | 
«Que [les Apsaras| célestes aillent au ciel, que celles qui sont aquatiques aillent au 
lac» 412, 
Il ne s’agit probablement pas d’une opposition ici, car le ciel est traversé de 
cours d’eau divins, dont la rivière Sarasvati, celle qui est «pleine de séras-»41%. 
Les Apsaras ne sont pas de deux types différents, elles sont à la fois célestes et 
aquatiques. 

Le participe aoriste rühana- de ruh- «monter, pousser» à une attestation 
contestée dans le RV: 


RV 1.32.8ab 

nadär nâ bhinnâm amuyä $âyänam mâno rûhänä âti yanty âpah 

«Über ihn, der wie geschnittenes Rohr nur so dalag, gingen aufsteigend die Gewässer 
des Manu hinweg» (QG), «*Delivering themselves to Manu, the waters go over him like a 


split reed—lying in that way» (J-B). 


GELDNER accepte la division du padapatha, mais note la suggestion de 
PisCHELde lire ménor ühanah, donc avec le participe aoriste moyen de vah- 
«transporter, s’acheminer», car on trouve ce syntagme en RV 8.40.8d: ühana 
yanti sindhavah «les fleuves vont s’acheminant». J-B semble suivre PISCHEL 
avec sa traduction par «delivering themselves to Manu». Cette strophe est 
reprise en PS 12.12.8. 

DOYAMA développe les arguments pour la réalité de l’aspect dans les 
participes aoristes en védique, et classifie rühana- parmi ceux qui dénotent 


l’action qui précède l’action centrale du verbe finit. 


3.38.6. KausS 68.25-26 


yau te paksäv ajarau patatrinau (11 
yäbhyäm raksärhs;y apa hams;y odana | (12) 
tabhyar patyasma sukrtasya lokarn (11) 





20.75.1); PS: sur 58 attestations, 5x (3.25.6, 11.5.3-4, 13.7.7, 19.40.15) contre 12x (3.38.2-4,8,10, 
10.10.1, 14.7.4-5, 16.132.1, 17.43.4, 18.53.3, 19.28.6). 

2 Voir LELLI 2015, p.194; il s’agit d’éloigner les Apsaras de toutes sortes. 

43° Sur le mot séras- en védique, voir STÜBER 2000. 

4 Doüyama 2008, p.8. Par contre, sa traduction, p.9, ne rend pas son analyse du sens du verbe: 
«The waters get on and over (pres. ind.) [Vrtra] who lies cruelly like a reed cut away (ï.e. get over 


one after another).» 
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yatra rsayah prathamajäh puranäh || (11) 


Tes deux ailes ne vieillissent point, riches en plumes, 

par les coups desquelles tu chasses les démons, 6 plat de riz: 
par elles, puissions-nous voler au monde du mérite, 

là où sont les sages premier-nés d’autrefois. 


Your two unaging, feathery wings, 

with which you smash away the demons, O rice-porridge, 
with them may we fly to the world of merit, 

where the first-born sages of old are. 


yau] Or, imau K raksärsy] Or, raksarnsy K odana] Or, odanah K |] Or, om. 
K sukrtasya] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, srkrtasya Kul rsayah]| Ek1 V/123 K, 
rsayah Ek2 Ku1 [Va Ja}, rsaya Ji3, {r}rsayah V/153  prathamajah] Kul V/123 V/153K, 
prathajäh Ek1, pratha(> ma)jäh Ek2, prathamajä Ji3 |] Or, om. K 


a. Comme noté dans l'introduction, cette strophe ainsi que la suivante n’ont 
de parallèle ni dans le RV ni dans la SS, mais il en existe une version modifiée 
dans le YV: 


TS 4.7.13.1 (VS 18.52, MS 2.12.3, KS 18.15, etc.) 

imäu te paksäv ajérau patatrino yâbhyäm râksarñsy apahârñsy agne | 

tâbhyäm patema sukftäm u lokârh yâträrsayah prathamajä yé puränäh || 

«These are the wings unaging of thee, the winged, wherewith thou dost smite away the 
Raksasas, O Agni; with these may we fly to the world of good men, where are the seers, 


the first-born, those of yore »415, 


K à peut-être subi l’influence du premier mot imdu du YV. Que l’on s’adresse 
à Agni (VV) ou au plat de riz (PS) dans le pada b, le mètre reste correct. Le 
précatif de la PS est remplacé par l’optatif dans le YV, comme ci-dessus en 5c. 

c. Voir $S 9.5.7c, 11c: ajés tdmamsy dpa hanti darém «Le bouc rabat au 
loin les ténèbres». Le plat de riz, le bouc, et Agni sont tous en réalité des 
oiseaux célestes, ils sont tous le soleil levant qui apporte le jour et la lumière. 

Le scribe de Ji3 omet le second hémistiche (6cd) et écrit 8cd jusque 9a à la 
place. Ayant terminé 9a, il se rend compte de son erreur, et écrit alors le second 
hémistiche (6cd) qu’il avait omis, et procède à partir d’ici normalement. 

d. Les sages d’autrefois sont probablement les Añgiras dans ce contexte 
(voir PINAULT 2005, p.251). Ils sont mentionnés dans la strophe 9 et associés 
aux Bhrgu de la strophe 3. KÔHLER (2018) considère le mot fsi- comme un 
synonyme, particulièrement courant dans le dixième livre «atharvanique» du 
RV, d’autres désignations du poète en védique. PINAULT (2005, p.245-256) a 
décrit la nuance particulière du mot fsi- par rapport à d’autres termes désignant 





45 Kerr 1914, p.384. KS et MS ont patatrinau comme la PS, et avec VS ajoutent jagmüh après 


yäträrsayah. 
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le poète: il s’agit d’un être puissant dont la force vient de sa maîtrise de la 
parole efficace, quelqu'un qui n’est pas seulement inspiré mais qui est devenu un 
grand homme par des succès liés à cette force poétique. En ce sens, on pourrait 
presque traduire la présente occurrence par «les grands hommes d’autrefois». 
Cependant, le rôle de poète des Añgiras est saillant: ils ont aidé Indra à ouvrir 
la caverne de Vala par leurs formules poétiques puissantes. 


3.38.7. KausS 68.25-26 


*yad atistho* divas prsthe (8x) 
viyomann adh;y odana | (8) 
anväyan satyadharmäno (8x) 
brähmanä rädhasä saha || (8) 


Quand tu t’es mis debout sur le dos du ciel, 
sur la voûte céleste, Ô plat de riz, 

les brahmanes aux règles véridiques ont suivi, 
avec le don généreux. 


When you stood up on the heaven’s back, 
on the vault of heaven, O rice-porridge, 

the brahmins whose rules hold true followed, 
with the generous gift. 


*yad atistho*] yatas tistho (Bh.) Or, yadi tistho K divas| Or, sivas K prsthe] Ek1 Ek2 
Ku1 V/123 V/153 K, piste Ji3  vyomann] Ek1 Kul V/123 V/153, vyomarhn Ek2 Ji3 K 
adhyodana] Or, adyodanah K Î] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, || Ji3, om. K anväyan] 
anväyan V/153, anvayana Ek1 Ji3 V/123 [Ma], {ä}anväyana Ek2, anvaäyana{-}Kul, anväyarh 
K satyadharmäno] Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153, satyadharmano V/123 K brähmanä] Or, 
vrahmana K |] Or, | K 


a. Voir 6a sur l’absence de parallèle dans la $S. À la différence de 6a, ici il 
n’y a pas de parallèle dans le YV. 

La leçon de Or yatas tistho divas prsthe «Sur le dos du ciel depuis lequel 
tu t’es mis debout/levé?» n’a pas de sens; le soleil ne se lève pas depuis le 
firmament, mais depuis l’horizon ou mieux depuis le monde souterrain, vers le 
firmament. De même le plat de riz ainsi identifié à cet astre, ainsi que le bouc, 
le sacrifiant, la fumée du feu rituel/Agni, et tous ceux qui vont vers le ciel. Le 
lecture correcte *yad atisthah, comme l’a déjà noté GRIFFITHS (2004, p.74), 
peut être rétablie à l’aide de la citation intégrale de cette strophe attestée dans 
le Kau$S qui commence ainsi. La lecture de K yadi tistho suggère également 
cette correction. L'expression yad atisthah est aussi attestée en $S 10.10.16/PS 
16.108.7. 

c. L’épithète satyddharman- est le plus souvent donnée à Savitar dans la 
$$ (2 occurrences sur 3); dans la PS il le reçoit dans 2 occurrences sur 9. Les 
occurrences restantes concernent différents dieux, parmi lesquels Bhaga (PS 
19.1.8), Dhatar (PS 20.3.7), et Varuna ($S 1.10.3/PS 1.9.3). 
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Le don généreux doit se référer à la daksina, la récompense que l’officiant 
aura du sacrifiant, et donc en fait au bouc avec ses cinq plats de riz, parce 
que celui-ci forme la daksina dans le rite dans lequel s'inscrit cet hymne: le 
bouc est à la fois offrande et ingrédient du repas qui récompense les officiants 
brahmanes#!6, Le même bouc/plat de riz qui montrera au sacrifiant le chemin 
vers le ciel, le fera aussi pour les officiants qui travaillent pour ce dernier. 


3.38.8. $S 4.143; KS 18.4, 21.9; MS 2.10.6, 3.3.9; TS 4.6.5.1, 5.4.7.1; VS 
17.67; $B 9.2.3.26: KausS 68.27 


prsthät prthivyä aham antariksam (11) 
äruham antariksäd divam äruham | (12) 
divo näkasya prsthät (T7) 
svar jyotir agäm aham || (8) 


Depuis le dos de la terre, je suis monté vers l’espace intermédiaire. 
De l’espace intermédiaire, je suis monté au ciel. 

Depuis le dos du firmament du ciel, 

je suis allé, moi, vers la lumière qu’est le soleil. 


T'have climbed from the back of the earth to the midspace. 
From the midspace I have climbed to heaven. 

From the back of the firmament of heaven, 

I have gone to the light which is the sun. 


prthivyä aham] Ek2, prthivyäham Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153, prthivyam K äruham (1)] 
aäruham Or, ärham K antariksad divam] V/153, antariksa divam Ek1 Ek2 Ji3 Kul K, om. 


V/123 äruham (1)] ärhan Or, ärhar K Î] Or, om. K prsthat] Ek2 Kul V/123 
V/153 K, prstha Ekl, prstat Ji3 svar jyotir] Ek1 V/123 V/153, svar yor Ek2, svar yotir 
Ji3, sva{ryotri}rivoti{ga}r Kul, svar ya jyotir K, [svaryvoti Va] |] Or, | K 

$S 4.14.3 


prsthât prthivyâ ahâm antäriksam âruham antäriksäd dfvam âruham | 
div näkasya prsthât svàr jyôtir agam ahâm || 
«From the back of earth I have ascended to the atmosphere; from the atmosphere I have ascended 


to the sky; from the back of the sky, of the firmament, I have gone to heaven, to light.» 


a. Le parallèle dans le $B (voir la traduction de EGGELING 1897, p.199) 
commente cette strophe en faisant une analogie entre chaque étape de 
l’ascension et certains mouvements accomplis par les officiants sur l’aire rituel, 
en passant de feu en feu: du feu Gärhapatya à l’Agnidhriya, de ce dernier à 
l'Ahavaniya. L'Ahavaniya est le feu situé le plus à l'Est, donc le plus proche du 
soleil levant, le but à atteindre. L'image du «dos de la terre» est repris dans 
le nom de la ligne appelée prsthya «dorsal» qui divise l’aire rituelle en deux, 








46 Sur l'importance de la daksina, identique à l’offrande, dans les hymnes de l’AV liés aux Sava 
du KausS, voir BODEWITZ 1999a—2019, p. 144-145. 
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et passe par le centre de cette dernière, à savoir l'emplacement du poteau où 
est attachée la victime sacrificielle{17. 

On placerait plus volontiers la première occurrence de äruham dans le 
pada à, mais Ek2 et Kul mettent un marqueur de pada entre antariksam 
et arham=—aruham. Les autres n’en mettent aucun, ou ne marquent pas les 
pada en général. 

Or lit aruhan à la fin du pada, sans doute un effet de sandhi avec le d- 
initial suivant, malgré le fait qu'Or note bien le danda qui s’interpose et qui 
devrait suspendre tout sandhi. La finale -m pour -m dans K est une erreur 
constante de ce manuscrit qui ne note généralement pas de danda. 


3.38.9. $S 9.5.16. c: VS 20.25c 


ajo ‘sy aja S,vargo ’si (8x) 
tvaya lokam añgirasah pra jänan | (11) 
tam lokam anu pra jñesma || (8x) 


Tu es le Non-né, 6 bouc, tu es celui qui va vers le soleil. 
Par toi, les Anñgiras ont eu la préscience du monde [du mérite]. 
Puissions-nous à leur suite avoir la préscience de ce monde. 


You are the Unborn, O goat, you are a sun-goer. 
With you the Angirases foreknew the world [of merit]. 
May we, following them, foreknow this world. 


sy] Kui V/123 V/153, (>’)sy Ekl, sy Ek2 Ji3 K [Va Jal ‘sil V/123 V/153, si Ek1 Ek2 


Ji3 Kul K [| Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153K, om. Ji3  tvayä] Or,tayaK  añgirasah] 
Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153 K, añgirasa Ji3 ||] Or, om. K 
$S 9.5.16 


ajé ‘sy âja svargé ‘si tväya lokäm ângirasah präjänan | 
tärn lokârh pünyar prâ jñesam || 
«A goat art thou; O goat, heaven-going art thou; by thee the Añgirases foreknew [their] world; 


that pure world would I fain foreknow. » 


a. Ce début rappelle celui de l’hymne précédent, PS 3.37.1a smara smaro 
si «Souviens-toi, tu es le Souvenir (amoureux) ». 

b. Le monde dont on espère avoir la préscience est probablement le 
sukrtäsya lokd- «le monde du mérite» des strophes 5 et 6. Le verbe préverbé 
prä-jña- «avoir la préscience de» est attesté dans un passage qui concerne 
l’observance du bœuf de trait liée par tant d’aspects au présent hymne. Dans 
ce passage, on apprend que l’une des récompenses de cette observance est la 





417 PROFERES 2003b, p.328: «In the latter case, the post for the central offering victim, installed 
due east of the offering fire in line with the prsthya which divides the ritual ground down the 
center, receives special treatment — its own set of anuvacana verses». Voir aussi les diagrammes 
dans RANADE 2006, p. 338-339. 
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préscience des chemins des dieux, les devayäna- péth-. Or, ces chemins sont 
ceux qui mènent au svargd- lokd- «le monde céleste» et au sukrtdsya lokd- 
(SELVA 2019a, p.219 et 391): 


PS 17.31.4 

pathisu devayaänesu dhriyate pra patho ‘devayanañ janati 

ya (evarñ vidvän anaduho vratarh bibharti) || 

«He stays firmly on the paths of the gods, he foreknows the paths of the gods, he who, 
(being initiated, “bears” the observance of the draft-ox) 418, 

Les Anñgiras sont passés par ces chemins comme l'ont fait les dieux: on peut 
comparer PS 19.40.15c yenañgirasah svar aruruhuh «[Le plat de riz] par lequel 
les Añgiras sont montés jusqu’au soleil» avec PS 3.25.6a/$S 4.11.6a, identique 
sauf que les dieux, deväh, sont à la place des Anñgiras. Ces derniers sont aussi 
fortement associés aux Bhrgu, mentionnés plus haut en 3c. Ils figurent avec 
eux en RV 10.14.6 sous la forme des ancêtres qui sont passés par les Kpremiers 
chemins», pürvyd- pâth- (RV 10.14.7), qui rappellent les devayäna- pâth- du 
présent contexte. En RV 10.148, on apprend que ces chemins ont mené les 
ancêtres au paramd- vyèman-, «le plus haut ciel lointain», en apposition à 
la surface du soleil en PS 16.72.1b bradhnasya vistapi parame vyoman «sur 
la surface du [soleil] roux, au plus haut ciel lointain». Le mot vyoman- est 
également présent ici en 7b. Enfin, les Angiras portent l’épithète divds putrd- 
«fils du ciel» en RV 3.53.7 et 4.2.15. 


3.38.10. $S 9.5.17; MS 2.12.4; TS 4.7.13.4, 5.7.7.3; VS 15.55 


yenä sahasrarh vahasi (8x) 
yena va sarvavedasam | (8) 
tenemarñ yajñarñh no vaha (8x) 
svar devesu gantave || (8) 


Celui par qui tu transportes un millier [d’offrandes|, 
ou par qui [tu transportes l’offrande de] tout son avoir, 
par lui, transporte ce sacrifice nôtre, 

pour aller vers le soleil parmi les dieux. 


That by which you transport a thousand [offerings|, 

by which [you transport the offering] of all one’s possessions, 
by that, transport this our sacrifice, 

to go to the sun among the gods. 


yenä] Or, yena va K sahasrarn] Or, sahasyarn K yena va] Or, yena ya K tenemarhl] 
Or, temarn K  yajñar] Ek1 Ek2 Ji3 V/153 K, yajñan Kul, yajñam V/123 ||] Or,|K 
$S 9.5.17 


yéna sahâsrarñh vâhasi yénagne sarvavedasäm | 





48 Édition et traduction du passage SELVA 2019a, p.271-2. Voir aussi PS 17.40.9. 
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ténemärh yajñâr no vaha svàr devésu gântave || 
«Wherewith thou carriest a thousand; wherewith, O Agni, [the offering of] one’s whole possession 


— therewith carry thou this our offering to go to heaven among the gods. » 


b. Dans un hymne comparable, sur le sacrifice d’une vache avec cent plats 
de riz, le sacrifice de tout son avoir est mis en parallèle avec le sacrifice Srauta 
appelé Vajapeya, et semble avec ce dernier être éclipsé par celui de cette vache: 


PS 14.7.1-2419 

sahasrena $atamana vad esi lokarn jigetha prathamaä $ataudane | 

sarvavedasam uta vajapeyarh sarvarhl lokar chataudana samapa | | 1 | | 

indrah papata prathamah $ataudanärh sapta rsibhyah sumanasyamanah | 

tayasuranar balam oja à dade taya ruroha vistapo devalokan || 2 || 

«Comme tu viens avec un millier [d’offrandes|, portant cent mesures d’or, tu as été la 
première à gagner les mondes, Ô [vache] à cent plats de riz. La [vache] à cent plats de riz a 
obtenu tous les mondes, celui de l’offrande de tout son avoir ainsi que celui du Vajapeya. 
2. Indra avec les sept sages, bienveillant, à été le premier à voler vers [la vache] à cent 
plats de riz. Par elle, il a pris la force puissante des seigneurs; par elle, il est monté aux 


mondes célestes de la surface [du soleil]. » 


Le discours compétitif sur la capacité relative de divers sacrifices à mener aux 
mondes célestes rappelle le passage de l’hymne du bouc PS 8.19.7 cité dans 
l'introduction au présent hymne. 

TB 3.118 raconte l’histoire de Naciketas qui fait le don de tout son avoir 
(HARA 1979, p.1-2). Son fils trouve que les vaches que donne son père ne 
sont pas assez bonnes pour être données. Ce thème rappelle les passages de 
l’'Atharvaveda, souvent en lien avec les hymnes de sacrifices Sava, qui soulignent 
l'importance des dons généreux aux brahmanes (voir BODEWITZ p.145 avec la 
note 29). 


3.38.11. a: $S 9.5.37a. bc: seulement PS 


*ajarh ca pacata pañca cau,danaän | (12) 
ajarh pañcaudanarh paktva (8x) 
devä lokän sam änaéuh || 11 || 38 || (8) 


Cuisez le bouc et les cinq plats de riz! 
Après avoir cuit le bouc avec ses cinq plats de riz, 
les dieux ont acquis les mondes. 


Cook both the goat and the five rice-porridges! 
After cooking the goat with its five rice-porridges, 
the gods acquired the worlds. 


*ajarn (Bh.)] aja Or K ca] Or, ta K pañcacaudanan] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, 


pañcagnaudanän Kul, parncacodanä K, [> pañcacaudanät Mal pañcaudanarh] Or, 





49 Seulement PS, mais voir l'hymne $S 10.9 sur le même sujet. 
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parñcaudanarh K paktva] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, parnktva Kul devä] Or, deva 
K  änaéuh] Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, änasuh Ji3 || 11 || 38 ||] || r 11 || 38 || 
Ek1 Ek2, || 38 || r 11 || Ji3 V/123, || r 114% || || 38 || Kui, || || r 11 || 38 || || V/153, | K 





$S 9.5.37 

ajärh ca pâcata pâñca caudanän | 

sârva di$ah särnmanasah sadhricih säntardesäh prâti grhnäntu ta etâm || 

«Cook ve the goat and the five rice-dishes; let all the quarters, likeminded, united, with the 


intermediate directions, accept that of thee. » 


a. À la fois Or et K omettent la finale m du mot ajam, ce qui n’est pas 
difficile à comprendre si l’on s’efforce à lire le pada à haute voix; il y a un 
fort effet d’allitération par séquences alternantes de -aca- et -añca- (parfois 
phonétiquement équivalent à -amca-). 

Cette dernière strophe contient la seule référence dans tout l’hymne au 
cinq plats de riz qui sont associés au bouc ailleurs de manière plus insistante 
(voir introduction). De même, en $S 4.14 où les six premières strophes ont 
des parallèles ici, les cinq plats de riz ne sont mentionnés qu’à la fin, dans les 
dernières trois strophes qui n’ont pas de parallèle PS: 


$S 4.14.7-9 

pâñcaudanar pañcäbhir añgülibhir dârvyéddhara pañcadhäitâm odanâäm | 

prâcyärn diéf éfro ajâäsya dhehi dâksinäyärh disf dâksinarh dhehi par$väm 7 
praticyärn diéf bhasädam asya dhehy üttarasyärn diéy üttararh dhehi paäréväm | 
ürdhväyaäm diéy àjäsyänükarn dhehi diéf dhruväyäm dhehi 

pajasyàm antârikse madhyaté mâdhyam asya | ls 

értâäm ajârn értäya prérnuhi tvacä sérvair ângaih sämbhrtar viévârüpam | 

sä üt tistheté abhi nâkam uttamär padbhi$ catürbhih prâti tistha diksüû fol 

«7. Accompanied by five rice-messes, by the five fingers, with the spoon, take thou up 
five-fold that rice-mess. In the eastern quarter set thou the head of the goat; in the 
southern quarter set his right side. 

8. In the western quarter set his rump; in the northern quarter set his other side; in the 
upward quarter set the goat’s back-bone; in the fixed quarter set his belly; midway in 
the atmosphere his middle. 

9. Do thou envelop with cooked skin the cooked goat, brought together with all his limbs, 
all-formed. Do thou rise up from here unto the highest firmament; with thy four feet stand 


firm in the quarters.» 


Ce passage décrit donc la disposition rituelle des différents morceaux du bouc 
une fois cuit, et lui promet une nouvelle vie au ciel avec tous ses membres 
rassemblés. La strophe 7 (et sans doute la 8 aussi) est employée en KausS 
64.18 qui prescrit précisément les actions invoquées. KausS 64.19-20 détaille 
encore la disposition des plats de riz sur le corps de la victime: odanan prthak 
padesu nidadhäti | 19 | madhye pañcamam | 20 | «[L’officiant] pose les plats de 
riz sur chaque pied séparément. [Il pose] le cinquième au milieu [du corps|». Par 
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contre, PS 8.19.2 présente les plats de riz comme étant au nombre de quatre, 
et le bouc lui-même comme le cinquième. 

c. On peut suppléer le sukrtasya «du bienfaiteur» des strophes 5 et 6 avec 
lokan ici, ou bien voir dans le pluriel «mondes» l’idée de ciel et terre explicitée 
dans un autre hymne du bouc: 


$S 9.5.14cd 
tâtha lokänt sâm äpnoti yé divyä yé ca pârthivah || 


«Ainsi, il acquiert les mondes, ceux qui sont célestes et ceux qui sont terrestres.» 


3.39. À AGNI, APRÈS UNE FAUSSE COUCHE 


Cet hymne vise la conception d’un enfant avec l’aide d’Agni chez une femme qui 
a fait une fausse couche, comme l’avait déjà noté BARRET, le premier éditeur du 
texte corrompu transmis par le manuscrit cachemirien. Les problèmes textuels 
de la première strophe restent difficiles à élucider malgré l’apport de la lecture 
Or. 

Le début de l'hymne mentionne la fausse couche, mais tourne rapidement 
vers l’imprégnation nouvelle à laide d’Agni sous les traits d’un taureau, avec 
une grande insistance sur les images d’accouplement bovin. L’hymne n’a pas 
de parallèle ailleurs, et il n’est jamais employé dans un manuel rituel. Le mythe 
de Märtända «celui qui vient d’un œuf mort», avorton de la déesse Aditi et 
ancêtre des humains, joue un rôle énigmatique au début et à la fin de l'hymne. 
Allusion est faite également à un récit que l’on rencontre dans les hymnes de 
mariage védiques, où trois dieux possèdent la mariée avant de la donner à 
l'époux humain. 


Résumé (1) Référence à la fausse couche mêlée au mythe de Märtända, 
et évocation de l’aide d’Agni en tant qu’époux divin de la mariée. (2) Prière à 
Agni pour une nouvelle conception, et pour éliminer la cause de l’incapacité de 
mener la grossesse à son terme. (3) Prière à Agni pour qu’il féconde la femme qui 
lui rend le culte. (4) Similaire. (5) Parole de l’officiant à la première personne: 
déclaration de la fécondation accomplie avec la semence des dieux. (6) Retour 
au mythe de Märtanda; déclaration de la compétence des brahmanes dans la 
fécondation d’une femme infertile. 


Métrique tristubh, sauf la strophe 5, la seule avec un parallèle dans la $$, 
en anustubh. 


3.39.1. seulement PS. a: PS 5.37.1a 


yä te prajä,pihitä ‘paräbhüd (11) 
dhruvenä,$vinä patarn bharämi | (11) 
agnis te tam ädyamah punar däd (107) 
vai$vänarah paramasmäd v;yomnah || (11) 


Ta progéniture qui est morte cachée (mort-né) — 

“[Même] avec un cavalier solide, je porte un raté!” — 

PAgni primordial te la redonnera, 

lui qui appartient à tous les hommes, du plus haut des cieux. 

Vour progeny which has died while hidden (stillborn) — 

“[Even] with a solid rider, I bear a runt!” — 

the primordial Agni will give it/her back to you, 

he who belongs to all men, from the farthest heaven. 

prajäpihita] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153, prajapahita Ek2, prajäviha(>i)ta K *paräbhüd] 
puräbhüd (Bh.) Ji3 Ku1 V/123 V/153, purabhü Ek1 Ek2, paräbhü K dhruvenäévinäpatarhl] 
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Or, dhruvenäésvitäparn K tam ädyamah] K, täamäjyavah Ek1 V/123 V/153, tämadiyavah 
Ek2, täyavah Ji3, tämäyavah Kul [Ja], [tämajyayyah Ma, tämäyamah > vah Val] punar däd] 
Ek2 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, punar da{bha}d Ek1 vaisvanarah] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 
V/153 K, vaisvanara Ji3 paramasmäd] Or, paramasma K vyomnah] Or, bhyomnas K 
[|] Or, om. K 


a. BHATTACHARYA choisit la lecture Or purabhüd, mais je suis LUBOTSKY 
(2002, p.130) en préférant parabhüud selon K, comme en PS 5.37.1a, pada 
identique au présent pada, avec la même disparité entre les lectures de Or 
et de K. LUBOTSKY traduit par «The progeny of yours, which has perished 
being “concealed”». La progéniture morte en étant «cachée» fait référence 
à la mortalité intra-utérine, l’enfant étant mort alors qu’il était toujours 
«caché» dans le ventre de sa mère. La suite de PS 5.37.1 énumère d’autres 
complications dans le développement de l’embryon. L'erreur de Or est 
explicable par anticipation de pura qui est répété quatre fois dans la sixième 
strophe. 

b. Selon une suggestion de Georges-Jean PINAULT, je traduis cette ligne 
comme une incise qui rapporte les mots de la femme qui exprime sa frustration 
face à son incapacité de porter à terme un être viable. L’avorton est désigné ici 
par le terme expressif pata-, doublet de batd-, le même terme injurieux que Yami 
emploie en RV 10.10.13 pour invectiver son frère Yama, dans sa frustration de 
ne pas pouvoir le convaincre à faire un enfant avec elle: batd batasi yama «Raté, 
tu es un raté, Vama!». Sur la variation banale -p-/b-, voir Ved. Var. II, 8 67 et 
69. Le «cavalier solide» fait référence au mari humain de la femme, ou à son 
pénis; cette allusion sexuelle ne doit pas surprendre dans le contexte fortement 
sexuel de la suite de cet hymne. Comme le mari humain n’est pas à même de 
lui procurer ce qu’elle désire, le dieu Agni le fera à sa place, selon le modèle 
mythique présenté dans les hymnes de mariage; voir ci-dessous le commentaire 
au pada c. 

Cette phrase rappelle par certains aspects un passage rgvédique qui fait 
référence au mythe de Märtända, le fils avorté d’Aditi: 


RV 10.72.8 

astâu puträso âditer yé jätäs tanvàs pâri | 

devärñ üpa prâit saptäbhih pâra maärtandäm asyat || 8 || 

saptäbhih putrâir âditir üpa prâit purvyârh yugâm | 

prajäyai mrtyâve tvat pûnar märtändâm âbharat || 9 || 

«Acht Sühne der Aditi sind es, die aus ihrem Leibe geboren wurden. Mit sieben ging sie 
zu den Gôttern, den Märtända schob sie beiseite. 9. Mit sieben Sôhnen trat Aditi in das 
erste Zeitalter. Den Märtända holte sie wieder, damit er (bald) sich fortpflanze und bald 
sterbe» (G), «8. Eight are the sons of Aditi, which were born from her body. With seven 
she went forth to the gods. She cast away the one stemming from a dead egg. 9. With 
seven sons Aditi went forth to the ancient generation. For procreation but also for death, 


she brought here again the one stemming from a dead egg» (J-B). 
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Le verbe pdra...asyat rappelle le parabhüt de notre strophe; les deux font 
référence à l’avortement (involontaire). pénar...äbharat se retrouve ici dans 
bharami, et dans punar dat du pada c, mais ce dernier fait allusion à un autre 
récit. Voir plus haut PS 3.18.1b, et HOFFMANN 1976 pour la légende dans 
ses versions moins elliptiques après le RV. Il n’y à pas à ma connaissance de 
mention de cette histoire dans l’AV (où le nom de Märtända n’est pas attesté), 
mais une strophe de la section funèbre des deux recueils de l’AV pourrait avoir 
une connexion, malgré les difficultés d'interprétation qu’elle pose. Les A$vin y 
sont présents, mais en tant qu’objet du verbe bhar- «porter» : 


$S 18.2.33 (PS 18.66.6) 

âpägühann amftärn mârtyebhyah krtvä sâvarnäm adadhur vivasvate | 

utäévinäv abharad yât tâd äsid âjahäd u dvâ mithunä saranyüh | | 

«They hid away the immortal one from mortals; having made one of like color, they gave 
her to Vivasvant ; what that was carried also the two Aévins; and Saranyü deserted two 


twins.» 


Vivasvant est un autre nom de Märtanda, comme du soleil. Le fait que la 
racine bhr- «porter» a pour objet l’avorton Märtanda dans le RV conforte 
l’idée que patam soit l’accusatif d’un nom qui désigne l’avorton. D’autres 
possibilités d'interprétation de ce mot existent: le récit de Maärtanda en MS 
1.6.12 contient la phrase mrtäém ttaram andäm dvapadyata «L'autre des deux 
œufs est tombé, mort» (HOFFMANN 1983—1992, p.717-718). On pourrait 
songer à un nom racine *ava-pad- «ce qui tombe, avorton», mais ce n’est pas 
indiqué par les variantes. De la racine pat- «voler, tomber», on peut citer 
pata-, qui désigne l’avorton dans le texte médical post-védique Su$rutasarhita 
(MW). Rien d’approprié n’est répertorié parmi les noms-racines de pat- ou de 
pad- collectés dans SCARLATA 1999. 

On pourrait aussi envisager que la séquence dhruvenasvina soit une 
corruption de dhruvena havisa, car toutes les autres attestations de dhruvena 
dans l’AV sont suivies de havisa (PS 7.6.1, 19.6.4,7; $S 6.87.3, 7.94.1), mais la 
correction serait très invasive. 

c. BHATTACHARYA choisit de lire adyamah selon K. Or hésite sur les deux 
premières syllabes (aya-, äjya-, adiya-), mais s'accorde sur la dernière syllabe 
vah (avec l'exception possible de Va). Le terme *adyama- n’est pas attesté 
ailleurs, mais peut s’analyser comme le superlatif d’un adjectif adya-. L’AV 
connaît le terme adyd- «comestible», mais il serait étrange de qualifier le 
feu de «comestible», quand c’est surtout lui qui consomme. Il y a un autre 
terme, ädyd- «originel, premier», attesté une fois dans l’AV en $S 19.22.1ab 
äñgirasänäm adydih péñcanuvakdih svaha «With the first five anuvakds of the 
Angirasas, haïll». Il existe deux autres occurrences du mot dans les RVKh 
(2.63.29, 4.11.7). adyd- dérive de ädi- «début», lui-même attesté en védique 
seulement en JUB 1.31. Comme il y a mention d’un «deuxième époux» dans 
la strophe suivante, adyama- est sans doute l’équivalent de prathamd-, et on a 
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affaire ici à une référence à l’hymne de mariage du RV42 où trois époux divins 
de la mariée sont énumérés, qui la possèdent avant l’époux humain qui vient 
en quatrième position (RV 10.85.38-41, $S 14.2.1-4, PS 18.7.1-4). Agni est en 
fait le troisième époux dans ce récit, mais il est celui qui précède directement 
l'époux humain, et donc celui qu’il faut prier qu’il remette l’épouse: 


RV 10.85.38cd ($S 14.2.1cd/PS 18.7.1cd) 
pünah pâtibhyo jäyärn dâ agne prajäyä sahä || 


«O Agni, redonne l'épouse aux époux, avec de la progéniture.» 


Dans la présente strophe, la phrase «Agni te la redonnera» s’adresse donc 
en même temps à la femme qu’à son mari: en premier lieu, Agni redonnera 
la progéniture à la femme (tam reprend formellement ya...praja du premier 
pada), mais il rassure en outre le mari qu’il lui redonnera sa femme après l’avoir 
fécondée. Dans la strophe suivante, il est confirmé qu'il l’a bien redonnée. 

Sur pünar dat, voir ci-dessus le commentaire à PS 3.10.2. Formellement 
ambigu, dat pourrait être un aoriste injonctif s’il est sur le même plan que 
(a)bhüd en pada a (impossible de savoir si l’augment est présent, donc de savoir 
si bhüd est un injonctif ou un indicatif), ou il pourrait être un subjonctif avec 
un sens futur. Voir RV 1.24.2c: sd no mahyä éditaye pünar dat «Er soll uns 
der groken Aditi zurückgeben» (G), «He will return us to great Aditi» (J-B). 
Aditi est la mère de Märtanda, d’où est issue toute l’humanité. 


3.39.2. seulement PS 


tva patih éivo ,gne dvitiyo (11) 
(’)smai prajäm jaradastim srjasva | (11) 
muñcainärh grähya nirrtir yad ‘babandha- (127) 
-agne prajar prajakämäyai dhehi || (11%) 


Toi, Ô Agni, en deuxième époux, bienveillant, 

émets pour celui-ci de la progéniture qui atteindra la vieillesse. 

Délivre celle-ci de la démone saisissante, [délie] ce que la Destruction a noué, 
Ô Agni, confère la progéniture à celle qui désire la progéniture. 

You, Agni, as benevolent second husband, 

for this man pour out progeny that will reach old age, 

deliver this woman from Seizure, [loosen] what Destruction has bound, 

O Agni, bestow progeny on the woman desirous of progeny. 


tvarn] Or, tan K gne] Ji3, ’gne Ek1 Ek2 V/123 V/153, ’ena Kul, gni K dvitiyol] 
Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, dvitiyo Kul, dvitiyarn K (}smai] smai Or, ni K, (Bh. *’syai) 
jaradasti] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, jaradastarn Kul, jaradasti K srjasva] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, junotu | srjasva || Ji3, satasva K muñcainarh] Or, muñcainar K grähyäl 
Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, grahyan Ji3 K nirrtir] Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153 K, nirrti 





420 Cette connexion m'a été suggérée par Angelika MALINAR. 
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Ek1 yad babandhägne| yad vavandhägne Ji3, yad vandhägne Ek1 Ek2 Kul V/123, yad 
vandhä ’gne V/153, yada bandhägne K, (Bh. yad bandhägne)  prajäkamäyai] Or, prajäkämaya 
K ||} Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153, | Kul K 


a. Voir 1c sur Agni en tant que «deuxième époux». 

b. BHATTACHARYA corrige le masculin asmai de Or pour le féminin asyai, 
ce qui a du sens étant donné que le pada suivant présente un pronom féminin. 
Mais on trouve le pronom masculin pour désigner l’époux comme bénéficiaire 
au datif de la progéniture portée par sa femme: 


$S 14.2.31ab (PS 18.10.1ab) 
à roha tâlparn sumanasyämänehä prajâm janaya pâtye asmâi | 


«Mount the couch with favoring mind; here give birth to progeny for this husband. » 


Le but final de la progéniture n’est pas, après tout, simplement le plaisir de la 
femme, mais surtout d’assurer la continuité héréditaire du maître de la maison. 
Sur jarddasti- voir TUCKER 2002. 

c. Pour les liens de la destruction: 


$S 6.63.1ab (PS 19.11.5ab) 
yât te devi nfrrtir äbabändha dâma griväsv avimokyärh [PS avicrtyam] yât | 
«The tie that the divine Nirrti (perdition) bound upon thy neck, [and] that was 


unreleasable. » 


Il faut rétablir le parfait babandha, dont la première syllabe s’est perdue par 
haplologie dans la plupart des manuscrits. K porte la trace de cette syllabe 
perdue dans Or: yadabandhagne. Il faut sous-entendre un deuxième impératif 
muñca avec pour objet le neutre yat, mais dans une autre construction. La 
première construction emploie muc- «délivrer» plus l’accusatif de la personne 
délivrée et le génitif de la chose de laquelle on est délivrés; la seconde emploie 
muc «délier» plus l’accusatif de la chose déliée. 


3.39.3. seulement PS 


t,vam agne vrsabharh vasiteyam (11) 
äcya jänu putrakämä saparyati | (12) 
tam à roha sumanasyamanah (107) 
prajäpateh prajayä sarh srjainäm || (11) 


C’est toi le taureau, ô Agni, que cette vache en rut honore, 
pliant les genoux, désireuse de fils. 

Monte sur elle, montrant ta bienveillance, 

imprègne celle-ci de la progéniture du maître de la progéniture. 


O Agni, you are the bull this cow in heat worships, 
on bended knee, desirous of sons. 
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Mount her, well-willing, 
infuse her with progeny from the lord of progeny. 


väéiteyam] K, väsiteyam Or acya janu] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 V/153, äcya yanu Ji3 [Val], 
änyajat K saparyati] Ek1 Ek2 V/123 V/153, saparyati Ji3, saparyata Kul, suparyati K 
sumanasyamanah] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, sumanasyamäna Ek2 prajäpateh] Ek1 
V/123 V/153 K, prajapate Ek2 Ji3 Kul prajaya] Or [prajäyä Val, pranaya K sarñn 


srjainäm] Or, resinmarn K [Il Or, | K 


a. Le terme vasita- «vache en chaleur» (EWAia s.v. «rindernde Kuh») est 
toujours employé à côté d’un terme désignant un mâle dans l’AV, et toujours en 
contexte d’accouplement. Le terme n'apparaît qu’une fois dans la $S (5.20.2), 
mais onze fois dans la PS (1.55.1, 5.15.5, 6x dans 6.10, 8.20.4, 9.27.2). Dans 
les manuscrits de l’Odisha ainsi que dans ceux de la $S (voir WHITNEY 1881 
sous väsitä-), le mot est écrit avec -s- dental. 

c. L’absolutif de añc- «(se) plier» est attesté dans les Sarnhitä seulement 
dans l'expression äcyä jänu «en pliant les genoux, à genoux» dans une strophe 
répétée à travers les recueils: RV 10.15.6/$S 18.1.52/PS 18.62.2/VS(M) 
19.62/VS(K) 21.4.12. La variante de cette expression avec -a- bref de la 
présente strophe constitue donc la seule occurrence de cet absolutif et de 
cette expression en dehors de ces paralèles, et aussi le seul emploi nouveau 
par rapport au RV. Tous les manuscrits étant concordants, il semble que la 
tradition de la PS préférait cette version plus proche du sanskrit classique. 

c. Le participe moyen sumanasyämana- «bienveillant» est attesté dès le RV 
(5x), mais dans l’AV il est souvent employé dans le contexte de la fécondation, 
avec le verbe ruh- «monter» (sexuellement) ou le causatif de jan- «produire» 
(ou les deux). Voir $S 14.2.31ab (PS 18.10.1ab) cité 2b, et aussi $S 7.19.1/PS 
19.22.15 et $S 14.2.39/PS 18.10.10. 


3.39.4. seulement PS. c: $S 5.25.8a 


tubhyarh nari putrakameyam agne (11) 
éuddharh pütarh ghrtam à juhoti | (107) 
tam adhi skanda virayasva retodha (12%) 
ugrah prajayä sarh srjainam || (97) 


Pour toi, Ô Agni, cette femme que voici, désireuse de fils, 

verse du beurre clarifié, purifié. 

Saute sur elle, fais le mâle! En tant que donneur de la semence, 
puissant, imprégne-la de progéniture. 

For you, O Agni, this woman desirous of sons 

pours out purified, clarified ghee. 

Jump on her, act the man! As the inseminator, 

potent, infuse her with progeny. 


putrakämeyam] Ek1 V/123, putrakämäyam Ek2 Kul K [Ja Va], putrakäam{ä}(>e)yam Ji, 
putrakämemäyam V/153 agne] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 K, {ä}agne Kul, agn{ije V/153 


577 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.39.5 


juhoti] K, juhomi Or adhi skanda] Or, anitäm aniskandha K virayasva] Or, vilayasva 
K retodhä] Or, netodhä K prajaya] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, praj{ä}aya Kul 


srjainam] srjainärn Or, srjmarn K [I] Or, om. K 


$S 5.25.8 
ädhi skanda viräyasva gârbham à dhehi yônyam | 


visäsi vrsnyavan prajäyai tvâ nayamasi || 





À 


Mount thou; play the hero; set an embryo in the womb:; virile art thou, that hast virility; for 


progeny do we conduct thee hither.» 


3.39.5. PS 12.3.2, $S 5.25.1 


parvatad divo yoner (7?) 
gâtradgätrat ‘samäsrutam | (8) 
reto devasyadevasya (8x) 
tsarau parnam ivadhäm || (T7) 


Écoulée de la montagne, de la matrice du ciel, 

de chaque membre, pour se rassembler ici, 

la semence de chaque dieu, 

je l’ai placée [en elle] comme une plume sur une flèche. 


Having flowed together here from the mountain, 
from the womb of the sky, from each limb, 

the semen of each god 

have I placed [in her] like a feather on an arrow. 


yoner] Or, yene K gâtradgätrat] Ek1 Ji3 Kul V/153 K, gätrangatrat Ek2 V/123 
Tsamäsrutam] samäértam (Bh.) Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 [Va Jal, samaäéritarn Jia, 


samäérutam K [| Or, om. K reto] Or, neto K devasyadevasya] Or, devasyadevasma 
K tsarau] Or, rau K ivadhäm] Or, iyadhäm K [|] Or, om. K 
$S 5.25.1 


pârvatäd divô yéner âñngädañgät samâbhrtam | 
$épo gärbhasya retodhäh sârau parnâm ivä dadhat || 
«Brought together from the cloud, from the womb of the sky, from every member, let the virile 


organ, seed-placer of the embryo, set [it] like the feather on the shaft. » 


Le locuteur pourrait être l’officiant, le mari, ou Agni lui-même. 

a. L'idée que la montagne soit source de liquides, ici de semence, vient 
peut-être du mythe des eaux bloquées par Vrtra dans la montagne, avec le fait 
naturel que les fleuves coulent des montagnes; de même, les eaux viennent du 
ciel en tant que pluie. Le passage suivant du RV associe le ciel, la montagne, 
et les eaux: 


RV 5.76.4cd 


à no divé brhatäh pârvatäd âdbhyé yätam fsam ürjarn vâhanta || 
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«Kommet zu uns vom hohen Himmel, vom Gebirge, von den Gewässern, Labung und 
Stärkung mitbringend!»> (G), «Journey here to us from lofty heaven and mountain, here 


from the waters, carrying refreshment and nourishment» (J-B). 


Mais la connexion entre les liquides et la montagne est particulièrement 
développée dans la PS. On trouve l’expression payah parvatesu «liquide 
nourricier dans les montagnes» en PS 1.91.2b, adbhih parvatah «avec les eaux 
de la montagne» en PS 20.56.9c, et en PS 5.8.7 ($S 4.6.8), le venin du serpent 
(un liquide) est né de la montagne. Un autre passage crée un lien entre les 
montagnes, les eaux, et l'embryon, portés d’un côté par la terre et de l’autre 
par la mère: 


PS 19.4.9 

yatheyam urvi prthivi dädhära parvatarñ apah | 

eva te dhriyatarh garbho anu süutarñ suvitave || 

«De même que cette large terre à porté les montagnes, les eaux — de même, que ton 


embryon se laisse porter, pour engendrer un fils par la suite. » 


b. Pour la confusion de la sifflante dans la racine sruw «couler», voir 
plus haut 3.20.6c, où la $S présente la bonne lecture avec -s- dentale. Dans 
la présente strophe, le parallèle dans la $S présente une toute autre lecture, 
samäbhrtam. 

On peut comparer gätregätre «dans chaque membre» en RV 8.48.9, où 
Soma protège le corps, présent en chaque membre. 

d. Voir plus haut 3.14.2 pour une autre comparaison relevant de la pratique 
du tir à l’arc dans un hymne pour la conception. WHITNEY note qu’il traduit 
le parallèle de la $S en lisant $érau pour sérau, mais que WEBER avait pensé 
à tsérau comme possibilité. La PS confirme cette idée (par Or, car K omet la 
première syllabe). Mis à part ce passage, tséru- «flèche, tige de flèche» (RV+, 
EWAia s.v.) est attesté encore quatre fois en PS 16.123, alors qu’il n’est pas 
attesté dans la $$. 


3.39.6. seulement PS 


indrasya jatasya pra papata nabhis (127) 
täm eko devah prati jagräha kämï | (127) 
tvaya vayarn brahmanah somapah su- (11) 
-upa yäma uta ya na sûte || 6 || 39 || (107) 


Le nombril d’Indra, quand il est né, est tombé. 

Un unique dieu, plein de désir, l’a ramassé. 

Avec toi, nous [sommes] les possesseurs de la formule, buveurs de soma, 
et nous approchons facilement [celle] qui n’engendre pas. 


The navel of Indra, once he was born, fell off. 
One unique god, full of desire, picked it back up. 
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With you, we [are] formulators, soma-drinkers, 
and we easily approach [the woman] who does not conceive. 


jätasyal Ek1 Ek2 V/123 V/153 K, yätasya Ji3, jat{ä}asya Kul devah] Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153, deva Ji3, denah K  jagräha] Or, jagrähah K tvaya] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 
V/153K, {kä}tvaya Kul  brähmanäh] Or, vrahmanäs K somapäh] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 
V/153 K, somapa Ji3 süpayäma] Ji3 Ku1 V/123 V/153[ma > sa Ja], süpayäsa Ek1 Ek2, 
supayäns K va] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, jà Ek2 na] Ek2 V/153 K, nu Ek1 Ji3 
Kui V/123 [nu > na Mal süte| Or, süyate K 116 11 39 ||] || r 6 |] 37 || Ek1, || r 6 || 39 
[| Ek2 Ku1, V/123 V/153, || 37 || r 6 || Ji3, || 39 || r 6 || V/123, | || r 6 |] |} 39 || || V/153, 
z4zK 




















a. Le mythe de Märtanda est repris ici: Indra est son frère, car ce sont des 
jumeaux nés ensemble; mais Martanda est tombé, comme on l’a vu plus haut, 
en tant qu’avorton, alors qu'Indra est devenu tout de suite le puissant dieu 
guerrier (dans la version de MS 1.6.12; voir HOFFMANN 1983—1992, p.717- 
718). näbhi- «nombril» désigne l’origine commune des jumeaux Yama et VamT 
en RV 10.10.4. Par métonymie, le mot désigne aussi le frère utérin, et par 
extension tout proche parent. Il est probable qu’il y à ici un jeu de mots: la 
näbhi- en tant qu'avorton tombé est ramassée (préti-grah-) pour donner vie à 
la race humaine, comme dans le récit mythique; mais sur un autre plan, la 
näbhi- désigne la mère aussi par métonymie, et ainsi Agni la prend à nouveau 
(präti-grah-) en tant qu'épouse, pour la féconder. 

b. L'expression «un unique dieu», éko dévah se rencontre à propos d’Indra 
plus haut en PS 3.4.4; voir le commentaire à l’endroit. Mais il est plus probable 
qu'il s’agit d’Agni ici, qui agit en époux, d’où l’épithète «plein de désir». Dans 
l'hymne du mariage atharvanique, l’époux qui prend (jagräha, comme dans la 
présente strophe) la main de la mariée est comparé à Agni qui prend la main 
de la terre: 


$S 14.1.48 (PS 18.5.7) 

yénägnfr asyä bhümya hastarh jagräha dâksinam 

téna grhnämi te hâstarh mäâ vyathisthä mâyä sah4 prajäyä ca dhânena ca || 
«Wherewith Agni grasped the right hand of this earth, therewith grasp I thy hand; do 


not stagger in company with me, with both progeny and riches. » 


Le but de la progéniture est inséparable du mariage. 

c-d. Selon la suggestion de LUBOTSKY“#! je sépare le particule sû du 
préverbe üpa, au lieu de commencer le pada d par supa. Cette solution résout 
le problème du mèêtre du pada c et donne un sens convenable. En RV 10.18.11, 
la terre reçoit l’épithète süpayana- «facile à approcher» pour l’homme mort 
qui sera enterré, avec une comparaison avec la mère qui couvre et entoure son 





421 Par courriel. Sa traduction: « Because of you we are Brahmins, and well the Soma-drinkers; 


and we approach [sexually the woman] who does not give birth». 
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fils. Cependant, sû n’est pas attesté ailleurs en fin de pada, mais peut être 
situé dans n'importe quelle position sauf en début de pada. On pourrait être 
tenté de voir un thème de causatif *supaya- «faire engendrer», de la racine sü- 
«engendrer» qui donne le présent süte dans la même ligne, pour faire une figure 
étymologique, avec le modèle de PS 5.37.1d (hymne pour la conception) sarvam 
tat te brahmanaä südayämi «all that I put right for you with [this] formula» 
(traduit LUBOTSKY 2002, p.130); PS 5.37.1a correspond à la du présent hymne 
(voir plus haut). Mais le thème de causatif *süpaya- est improbable, car le 
suffixe de causatif -paya- ne s'applique qu’aux racines en -àa-, ou rarement en 
-# (INSLER 1987). On peut aussi envisager une erreur pour un causatif *süvaya- 
(pour -p- à la place du -v- original voir plus haut PS 3.7.5c.), étant donné que les 
dérivés de la racine sü- montrent une voyelle immobile sans Ablaut: le parfait 
sasäva, le participe futur susyanti- (tous attestés dans le RV ainsi que dans 
P'AV), et le nom d’agent sütr& dans l’AV. Aucun causatif n’est attesté pour 
cette racine en védique; MW donne la formation mécanique savayati (attesté 
pour une autre racine, su «presser», en védique) pour le sanskrit classique. 

BHATTACHARYA note que tous ses manuscrits lisent -payata, tout en notant 
une variante différente pour Ja. 


3.40. CONTRE LE DÉSIR INTERDIT 


Attesté uniquement dans la PS, cet hymne possède une allure d’énigme 
mais vise en réalité un but pratique. On parle d’abord abstraitement d’un 
«renoncement» (fyajana-), sans savoir quel est son objet, ainsi que d’une tige 
(téjana-) qui est à l’origine de ce renoncement. Il faut attendre la cinquième 
strophe pour connaître l’acte précis auquel le locuteur renonce. Le locuteur 
y déclare: anyesäm striyo atyaksam, pura “*vidviso atyaksam «j'ai renoncé 
aux femmes des autres hommes, j'y ai renoncé avant [de provoquer] la haine 
qui divise». HOFFMANN (1980—1992, p.754), dans sa discussion d’un mot 
corrompu de la dernière strophe, avait déjà décrit brièvement la nature de 
cet hymne: «Die Strophe, die ein Zauberlied gegen ein unpassendes oder 
verbotenes Liebesverhältnis beschlieft...». L'intérêt va au-delà de la maîtrise 
des tentations adultères en elle-mêmes, il s’agit en outre d'éviter la discorde 
qui en résulterait au sein de la communauté. Il n’existe pas, à ma connaissance, 
d'autre hymne qui aurait ce but précis. Un certain nombre d’hymnes à partir 
du RV visent la bonne entente entre les membres de la communauté afin de 
conserver l'unité politique (voir plus haut PS 3.23), mais sans mention des 
querelles autour de l’adultère. Par contre, dans la littérature rituelle ultérieure, 
la catégorie du rituel hostile appelée vidvesanam «cause de dissension» dont le 
nom est apparenté au mot vidvis- qui apparaît dans la phrase citée ci-dessus, 
englobe aussi bien des rites destinés à causer une rupture entre deux amants 
que des rites dont la fonction est de faire en sorte qu’un chef d'état soit haï 
par ses sujets{22. 

Il existe une autre possibilité, à savoir que cet hymne serve à une femme 
jalouse qui veut détourner l’homme qu’elle aime de ses aventures avec d’autres 
femmes. La «haine qui divise» désignerait donc une éventuelle rupture dans le 
couple. Mais l’hymne est rédigé presque entièrement à la première personne; 
le locuteur est donc plus vraisemblablement l’homme qui renonce aux femmes 
des autres. Ce n’est que dans la dernière strophe que quelqu'un d’autre lui 
annonce que son désir s’est arrêté. Faudrait-il imaginer que quelqu'un joue le 
rôle de l’homme? Ou qu’il participe volontairement ? Ce dernier cas revient à 
la première explication, où l’homme entreprend la maîtrise de son désir pour 
assurer la tranquillité de son entourage. 

De manière générale, la maîtrise du désir était utile à des fins rituelles, 
car l'étudiant védique ainsi que le sacrifiant (Vajamäna) devaient observer le 
célibat par périodes (voir JAMISON 1996, p.47, avec notes 45-46). Ap$S 14.29.3 
prescrit de réciter une strophe de la $S où apparaît un des mots clef de notre 
hymne, téjana- «tige», afin d’expier l’émission de sperme interdite pendant un 
sacrifice de Soma: 


$S 6.49.1/PS 19.31.14 


nahf te agne tanvàh krürâm anârméa mârtyah 





422 GoUDRIAAN 1978, p.366. On trouve aussi le nom vidvesah pour ce type de rite. 
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kapir babhasti téjanam svâm jaräyu gâur iva || 
«Aucun mortel n’a égalé la cruauté de ton être, Agni. Le singe mâche sa propre tige, 


comme la vache son propre placenta. » 


CALAND (1924, p.416) traduit «Kein Sterblicher, o Agni, hat je die Grausigkeit 
deiner Wesenheit erreicht: der Affe verschlingt das geronnenes Blut, so wie die 
Kuh die eigne Nachgeburt». Cette strophe suggère que téjana- pourrait désigner 
une partie du corps. Mais CALAND note que le téjana- dans cette strophe est 
peut-être une erreur pour tedani- «sang coagulé» (voir aussi RAU [Wilhelm] 
1981). 

Le seul autre passage du corpus védique qui vise le «renoncement» appelé 
tyajana- est effectivement précédé par une courte introduction en prose qui 
suggère le contexte de célibat rituel: 


PS 19.48.9-12 

tisro devir apsarasa akaika sakaika pretaprayamety ekasya nama | 
jusana apsarasa ajyasya sahaso vyantu svahat23 || 9 || 

atyaksan tva manasatyaksarn hrdayena tva | 

atyaksarh sarvair añgais tva tatha hi tyajanarh krtam || 10 || 

ima yah prati nandatha striyah pumarmsam anvitam | 

sarvah sañgatya brüta tejane tyajanarn krtam || 11 || 

tyajanarñh me dyavaprthivi adhätarh tyajanarn devah savita brhaspatih | 

agni$ ca tubhyarñ süuryas ca tejane tyajanarh krtam || 12 || 

«9. Les Apsaras divines sont au nombre de trois: “Akaika”, “Celle qui vient avec Akaika”, 
et “Contrôle-perdu” — voilà le nom de chacune. Que les Apsaras, se réjouissant du beurre 
clarifié, s’éloignent de [ma] force [virile], Svaha! 

10. Je t’ai rejetée avec mon esprit, je t'ai rejetée avec mon cœur, je t’ai rejetée avec tous 
mes membres. Car c’est ainsi qu’on accomplit le renoncement. 

11. Vous voilà les femmes qui souhaitez la bienvenue à l’homme qui [vous] a suivi! Après 
vous être toutes rassemblées, dites : “Le renoncement est accompli dans la tige”. 

12. Ciel-et-Terre m'ont accordé le renoncement, le divin Savitar [et] Brhaspati [m'ont 
accordé] le renoncement. Agni et Sürya [l'ont accordé] à toi. Le renoncement est accompli 


dans la tige. » 





423 On peut comparer cet hémistiche le refrain d’une litanie en PS 2.50.1: jusano agnir ajyasya 
trata trayatam svaha «Qu’Agni le sauveur, se réjouissant du beurre clarifié, [nous] sauve» (de 
même en PS 2.50.2 jusqu’à PS 2.51.5, avec les noms de divers dieux). Un grand nombre de variantes 
de cette formule sont attestées dans le corpus védique (voir dans BLOOMFIELD 1906 les passages 
commençant par jusäna-). L'impératif de vi- «suivre la trace» figure très souvent: VS 3.10b/VaitS 
7.11c/$B 2.3.1.37 jusano agnir vetu svaha «Qu’Agni, se réjouissant, suive la trace [de l’offrande], 
Sväha!»; TS 1.5.3.3 fé na adityà djyam jusand viyantu «Que les Aditya, se réjouissant, suivent 
la trace de notre beurre clarifié, Svaha!». L’impératif de la troisième personne dans ce dernier 
exemple, wyantu, est homophone du vyantu du présent hémistiche, une forme qui doit par contre 


s’analyser comme l’impératif du verbe préverbé vit «s'éloigner ». 
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Le début (9ab) mentionne les Apsaras dont l’une est nommée «Contrôle- 
perdu», ce qui souligne leur rôle de séductrices{?{ ici. Leur façon de solliciter 
les hommes est décrite ailleurs: 


PS 7.13.14 

ya gachanti janarhjanam ichantih prayutarh bahu | 

täsärh ‘évanvatmam indro ‘api ‘krtac chirah || 

«They who go from man to man, eagerly seeking out the unsuspecting person: of those 
dog-accompanied 25 [Apsarases| Indra shall cut off the head» (éd. et trad. GRIFFITHS 
2009, p.396). 


Le second hémistiche de la première strophe du passage sur le renoncement (PS 
19.48.9cd) prend la forme d’une parodie de formule rituelle en prose destinée 
normalement aux dieux qui reçoivent les offrandes de beurre clarifié dans le feu. 
Ensuite, on prie les dieux pour la force de rejeter les femmes qui s’offriraient, 
en évoquant toujours la tige comme condition de ce renoncement au moyen du 
locatif tejane (peut-être à traduire plutôt par «par la tige» que par «dans la 
tige»). 

Deux mots clefs dominent en PS 3.40 et 19.48.9-12: féjana- et tyajana-. Le 
premier est un mot bien attesté, alors que le second ne l’est pas en-dehors de ces 
deux hymnes. Les deux mots sont phonétiquement proches, mais dérivent de 
deux racines différentes: téjana- signifie «tige (aiguë)» et dérive probablement 
de tij- «aiguiser »#26, fyajana- dérive vraisemblablement de tyaj- «abandonner, 
rejeter, renoncer à», et est donc à traduire «abandon, rejet, renoncement». 
Le mot n’est pas répertorié dans EWAia, mais on trouve sous la racine TYAJ 
la mention de l’aoriste atyaksam (voir NARTEN 1964, p.130), qui est attesté 
uniquement dans ces mêmes deux hymnes où se situent les attestations de 
lyajana-. 

Pourquoi la tige appelée téjana- sert-elle d'objet magique contre le désir ? 
Plusieurs associations entrent en jeu, dont premièrement la simple assonance 
phonétique. En outre, téjana- désigne parfois la flèche, dont la tige est faite 
d’un roseau. La première strophe du présent hymne souligne que la «tige» en 
question est celle d’un roseau, $ard- (EWAia s.v. Saccharum sara — aujourd’hui 
bengalense), du genre des cannes à sucre{27; ce même mot peut, comme téjana-, 
désigner aussi bien la flèche que le roseau. L’hymne joue par la suite sur cette 





24 Les Apsaras sont célèbres dans la littérature sanskrite classique pour leurs tentatives de 
séduction d'hommes engagés dans des austérités. Le sperme étant vu comme le réceptacle du 
pouvoir de l’homme, son émission l’affaiblit et le vide du pouvoir accumulé par ses austérités (voir 
JAMISON 1996, p.16-17, avec les notes). Les imprécations contre les Apsaras ne manquent pas dans 
l'Atharvaveda: PS 1.29.2, PS 1.89.2, PS 2.27.6/$S 19.36.6, PS 7.13, $S 11.9.15, etc. Sur les Apsaras 
en védique, voir OBERLIES 1998, p.229, n. 384, avec bibliographie. 

425 Voir plus haut PS 3.17.2d sur les Apsaras accompagnées de chiens. 

426 Voir EWAia sous téjana- et KiM 2010, p. 291. téjana- est attesté RV 1x, $S 3x, PS 16x. 


2e https://plants.usda.gov/core/profile?symbol=SABE8 
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double association, focalisant strophe par strophe soit sur le côté «roseau», 
soit sur le côté «flèche». 

Pour le côté «roseau», la deuxième strophe transfère la qualité «noueuse » 
de cette plante, dont les tiges se découpent en sections séparées par des 
nodosités, au désir, afin de rendre ce désir impuissant par un jeu de mots. 
De même, téjana- apparaît dans une strophe médicale*® pour bloquer 
«l’écoulement» dû à une maladie: 


$S 1.2.4 (PS 20.34.6) 

yâthä dyäm ca prthivh cäntäs tisthati téjanam | 

evä rôgarh cäsrävâmn cantäs tisthatu müñja ft || 

«De même que la tige se tient entre ciel et terre, de même, que le roseau lui-même 


s’interpose entre [moi] et la maladie ainsi que l'écoulement#29. » 


Il n’est pas clair de quel liquide coulant il s’agit, ni dans l’hymne ni dans 
les prescriptions rituelles du KausS (25.6-9); les interprétations (urine, 
sang, diarhée; du pénis, de l’anus, d’une blessure) sont très variées chez les 
commentateurs modernes et anciens (voir BAHULKAR 1994, p. 74-78). Comme 
le note WHITNEY dans sa traduction de cette strophe, son contenu peut 
paraître déconnecté des strophes précédentes ($S 1.2.1-3), qui sont obscures 
mais qui concernent au moins en partie des flèches conçues comme objets 
de crainte. Les roseaux, tiges et flèches en $S 1.2 pourraient jouer dans ce 
contexte médical un rôle similaire à celui qu’ils ont dans le présent hymne, où 
ils sont censés bloquer les occasions d'écoulement de sperme non autorisées en 
inspirant la crainte des flèches de Rudra, punisseur des malfaiteurs. $S 1.2.4 
contient des syntagmes comparables à ceux de la dernière strophe de l’hymne 
qui sera étudié ici. 

Dans son unique occurrence du RV, le mot téjana- désigne une tige 
employée pour délimiter des zones par un traçage au sol, avec des allusions 
érotiques : 


RV 1.110.5ab 

ksétram iva vf mamus téjanenarñ ékam pâtram rbhâvo jéhamänam 

«Wie ein Grundstück mak$en die Rbhu’s mit dem Rohrstab den einen gähnenden Becher 
aus» (G), «Like a field with a sharp stick, the Rbhus measured into parts the single cup, 
which was gaping» (J-B). 





428 Le mot téjana- est employé dans un texte médical ultérieur, la Su$rutasarnhita, pour désigner 
l’inflammation. Il ne peut pas s’agir de cela ici, étant donnée l’insistance sur la description matérielle 
d’une tige de roseau. 

429 On peut comparer cette expression avec celle employée dans la dernière strophe du présent 


hymne, où le désir s’arrêtera comme la maladie et l’écoulement ici. 
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Le mot téjana- apparaît deux fois dans la série «Kuntapa» d’hymnes 
érotiques? : 


RVKh 5.22.3151/68 20.136.3 

vâd âlpika svälpika karkandhükéva pâcyate | 

vâsantikam iva téjanarh ‘yabhyämaänaä vi namyate || 

«Quand la petite, la toute petite est mûre comme un jujube, elle se ploie par-ci par-là 


quand on la baise 132, comme un roseau au printemps.» 


RVKh 5.22.8 ($S 20.136.10/$äñkh$S 12.24.2.5) 

mahänagnt krkaväkurn $amyayä paridhävati | 

idân nâ vidma téjanarn $frsnâ bhavati [— $S harati33 ? ] dhänika || 

«La grande femme nue court#34 autour du coq avec une cheville de joug. Nous ne 


connaissons pas cette tige: le vagin [la] prend par la tête.» 


Je ne prétends pas connaître la signification exacte de cette dernière strophe. 


La cheville de joug, $£émya-/$amyä-*®, est une tige en bois, éventuellement 





430 Récitée une fois par mois pendant la session rituelle du Gavamayana qui dure un an, et surtout 
le jour du Mahävrata. Voir JAMISON 1996, p.74, note 145, ainsi que p. 145-146. 

431 Dans le « Kuntäpa-adhyäya»: SCHEFTELOWITZ 1906, p.165. La version de la $S est 
corrompue. Voir la traduction de cette strophe par HOFFMANN (1976c, p.570-571) qui estime la 
version transmise dans les RVKh meilleure. Voir aussi KNOBL 2007a, p.121, note 48, ainsi que 
la traduction complète des RVKh de BuHISE 1995, p.216-228, avec notes introductives à chaque 
hymne sur le contexte rituel. 

432 Voir Panalyse, avec la correction d’accent, de KULIKOV (2012, p.488-493) du participe 
yabhydmaäna- «en étant baisée» (la racine yabh- relève d’un registre obscène) comme ayant un sens 
passif, contre HOFFMANN (1976c, p.571), qui l'interprète dans un sens intransitif «en baisant». 
Par contre, la traduction de KULIKOV de vi namyate par «is bent (apart/spreading [her legs|) » 
(p.491-493) n’est pas vraisemblable: on ne voit plus le sens de la comparaison avec le roseau s’il 
s’agit d’écarter les jambes ou les plis du sexe féminin, comme le suggère KULIKOV. Le roseau 
ésigne parfois la matrice selon JAMISON (1996, p.71, note 132), mais le mot pour «roseau» est 
ans ce cas vénu, comme en TS 5.1.1.4 où Agni entre, pour y prendre naissance, dans le trou 
d’un vénu- aiguisé et employé pour démarquer les espaces rituels au sol. Ainsi Agni, le feu, naîtra 
ans les rites qui y seront effectués. Cependant, l'emploi de ce vénu- se rapproche de l’emploi 
u téjana en RV 1.110.5, donc peut-être les termes sont-ils après tout interchangeables, malgré 
la grande variété dans le vocabulaire védique du roseau. Afin de mieux cerner l’image en RVKh 


5.22.3, il faudrait connaître de manière plus précise la sémantique de vi-nam-; voir la discussion 





dans PINAULT 2010, p.142. Par ailleurs, la lecture vf namyate est mise en doute par HOFFMANN 
1976c, p.570, note 6. 

438 Ce second hémistiche est différent dans les parallèles, qui lisent tous deux (accents $S): vaydm 
né vidma y6 mrgdh Strsnä harati dhänikam. Voir la traduction de CALAND (1953, p.341) du 
Säñkh$S: «The harlot runs with a $amya around the cock. “We do not know which animal carries 
a dhanikä (— cunnus) on the head” ». 

434 Sur la connotation sexuelle de dhäu- « courir; laver», voir JAMISON 1996, p.69, note 117. 
435 Voir SPARREBOOM 1985, p.124. Dans le RV et ailleurs on trouve l’accentuation £amyä-, mais 


3.40 — KANDA 3. PAIPPALADASAMHITA 586 


comparable à la tige de roseau téjana-, sauf que cette dernière est creuse, et la 
cheville solide, au point qu’on l’emploie pour casser les testicules de l’homme 
infidèle qui a délaissée la locutrice pour une nouvelle femme, à laquelle elle se 
réfère ironiquement : 


$S 6.138.4/PS 1.68.5 

yé te nadyàu deväkrte yâyos tisthati vfsnyam | 

té te bhinadmi $émyayamüsya âdhi muskäyoh || 

«Tes deux tubes faites par les dieux, dans lesquelles se tient ta virilité, je les sépare des 
testicules, en l’honneur de Madame une telle » 436, 

Le mot à la base du dérivé nadyd- «tube», qui ici au duel désigne les deux 
canaux de la «virilité», ou de la semence, de l’homme, est nadd- «roseau». 
Dans le même hymne, le roseau est comparé avec le pénis: 


$S 6.138.5/PS 1.68.1 

yâthä nadâm ka$fpune striyo bhindânty â$mana | 

evä bhinadmi te $épo ’müsyä âdhi muskâyoh || 

«Tout comme les femmes coupent le roseau avec une pierre pour en faire un coussin, de 


même, je sépare ta verge de ses testicules, en l’honneur de Madame une telle.» 


Mais dans la version PS, le roseau est comparé à nouveau aux testicules en tant 
que «tubes» : 


PS 1.68.1 

yathä nadarñh ka$ipune striyo bhindanty a$mana | 

eva bhinadmi te muskau tasmai tvam avase huve || 

«Tout comme les femmes coupent le roseau avec une pierre pour en faire un coussin, de 


même, je coupe tes testicules. Pour cela [O herbe] je t’appelle à l’aide.» 


Le roseau appelé parivyadha- (Calamus fasciculatus) est employé en KausS 
40.14 comme symbole phallique dans un rite pour la virilité, avec la récitation 
de $S 4.4, hymne adapté qui mentionne une herbe, mais pas un roseau 
spécifiquement #7. 

La tige désignée par le terme téjana- est donc un objet sexuellement chargé, 
qu’elle représente le pénis, le vagin, ou les deux en tant que cavités/tubes. 


N 


Pourquoi aiderait-elle à calmer le désir chez celui qui la porte? Ici entre en 





le caractère identique de AV $émya- est garantie par $S 14.2.16ab où il s’agit clairement de parties 
du joug: dd va ärmih $dmya hantv äpo yéktrani muñcata «Let your wave smite up the pegs; O 
waters, release the yokeropes ». 

436 Voir les remarques de LUBOTSKY (2002a, p.119, note 39) sur cette strophe et la suivante: il 
traduit les deux par «The two god-made tubes of yours, where the virility abides, I separate (split 
off) from the testicles with a peg for (Mrs.) NN. As women split reed with a stone for a cushion, 
so I split your member off the testicles for (Mrs.) NN. ». 

437 Voir HENRY 1904, p.130, ainsi que CALAND 1900, p.138. 


587 ÉDITION, TRADUCTION, COMMENTAIRE — 3.40.1 


jeu le côté «flèche» du téjana-, c’est-à-dire toute la thématique bien connue 
des flèches aiguës du désir (voir plus haut PS 3.37). La troisième strophe du 
présent hymne évoque les effets douloureux des flèches. Elle compare l'effet de 
la crainte des flèches à l’effet qu'a la tige sur son porteur, c’est-à-dire de le faire 
renoncer au désir. La tige servait alors de rappel des flèches de l’amour, qui 
provoquent la douleur liée au désir, figurée comme une chaleur brûlante (voir 
la strophe 1cd du présent hymne). 


Résumé (1) Déclaration de l'efficacité de la tige de roseau pour renoncer 
au désir et ainsi échapper à ses conséquences douloureuses. (2) Jeu de mots 
autour du roseau afin de rendre le désir impuissant. (3) Comparaison de la tige 
avec une flèche effrayante. (4) Prière pour le concours des dieux. (5) Déclaration 
du succès obtenu grâce à la tige: le locuteur a renoncé aux femmes d’autrui 
avant de provoquer des querelles. (6) Analogie entre les choses fixes du monde 
et le désir qui s’arrêtera. 


Métrique anustubh. 


3.40.1. seulement PS 


tejanät tyajanam jätam (8%) 
tejanar jäyate $arat | (8) 
na ‘yesati na éocati (8) 
yas tva bibharti tejana || (8) 


De la tige est né le renoncement. 
La tige naît du roseau. 

Il ne bout ni ne brûle, 

celui qui te porte, Ô tige. 

From the shaft renunciation is born. 
The shañft is born from the reed. 

He neither boils nor burns, 

the one who carries you, Shaft. 


tejanät] tejana Or, tyajanän K  tejanarh] Or, tyajanarh K  $arat] Or, sara K Îl Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153 K,||Ji3  ‘tyesati (Bl.)] yesati Ek1 Ek2 Ji3 [Jal, yesati Kul V/123 
V/153 [Ma Vä|, esati K tejana] Or K, [tejana > nah Val [|] Ek1 Ek2 Ku1 V/123 


V/153, | Ji3, om. K 


d. Le verbe bibharti «il porte» est employé ailleurs avec pour objet une 
amulette, par exemple en PS 1.84/$S 19.26, ce qui ouvre la possibilité qu'il 
s'agisse ici d’un ornement fabriqué à partir d’un roseau. En PS 7.5.9, on 
compare l’amulette Vaisvanara à une tige née de «la matrice d’Agni»: 


PS 7.5.9ab 


vai$vanararh tejanam ekam ähuh agner yoneh saha candrena jatam | 
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«They say that the [amulet] belonging to Vaiévänara is a single shaft born from Agni’s 
womb, together with the shining [gold]» (éd. et trad. GRIFFITHS 2009, p. 303). 


Mais il n’y à pas d’autres liens entre cet hymne et le présent. 


3.40.2. seulement PS 


parutnam asi tejanarn (8) 
parutnarn te prabhañjanam | (8) 
parutno astu sa kämo (8%) 
*venämüm kämayämabhe || (8) 


Tu es une tige noueuse. 

Ta pénétration est noueuse-impuissante. 
Impuissant soit le désir 

avec lequel nous désirons celle-là [nom à insérer]. 


You are a knotted shaft. 

Your penetration is knotted-impotent. 

Let that desire be impotent, 

with which we desire that woman [insert namel. 


parutnam] partnam Or, pautram K tejanar] Or, tejanah K, (Bh. *tejana) parutnarhl] 
partnar Ek1 Ek2 Kul, partnan Ji3, partna V/123 V/153, pautra K, (Bh. parutnan) 
prabhañjanam] Ek1 Ji3 Kul V/123 V/153 K, prabharnjanar Ek2 Î] Or, om K 
parutno] partno Or, pautro K astu] Or, stu K sa] Or, so K *yenäamür kämayämahe] 
yenämün kämayämahe (Bh.) Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153, yenämuna kämayämahe Ji3, yena 


mürchämayäamahe K, [yenämüna kämayämahe Val] [|] Or, z K 


a. Sur le jeu de mots dans cette strophe autour du mot parutna-, voir le 
traitement plus haut, chapitre I1.5.2.1. 

La variante dans K, pautra- «qui concerne le fils, la descendance», pourrait 
être une réinterprétation de parutna-. L'activité sexuelle qualifiée de pautra- 
serait celle accomplie pour obtenir un fils, comme dans pautresti-, le rite pour 
obtenir une descendance masculine. Cette lecture en ferait donc une strophe 
qui conviendrait à un tout autre type d’hymne que celui auquel on à affaire ici. 
K a dû être influencé par l’hymne précédent, PS 3.39, qui a effectivement 
pour but la naissance d’un fils. Mais si K avait la leçon authentique, on 
pourrait encore interpréter tyajana- comme signifiant «descendance», selon une 
signification proposée pour un mot du RV de la même racine, tyajds- (10.10.3, 
«Leïibeserb» (G), «legacy» J-B), dont le sens exact est disputé (EWAiüa s.v.). 
lyajds- signifierait «ce qui est laissé derrière» et donc «hérédité, descendance » 
dans le contexte, où Yami essaie de convaincre son frère, le premier homme, 
de produire un héritier et d’étendre ainsi la lignée humaine. Mais si le présent 
hymne sert à la procréation, que faire alors du sens de l’avant-dernière strophe, 
où le locuteur déclare avoir renoncé aux femmes d’autrui ? 
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b. Étant donné le contexte (anti-)érotique de l’hymne, je suppose que 
prabhañjana- fasse référence à un acte sexuel. Ce mot n’est attesté ailleurs 
dans le corpus védique que dans un passage employé pour un rite d’expiation 
dans le KausS. Le passage y est cité en entier (et non par pratika selon la 
coutume pour les formules connues) et ne semble pas avoir de parallèle: 


KausS 135.94 

yah prthivyarñ cyavayann eti vrksan prabhañjanena rathena saha samvidanah | 

rasan gandhän bhävayann eti devo maätari$va bhütabhavyasya karta 

«Celui qui va secouant les arbres dans la terre, d’un accord avec son char qui [les] brise 
pour avancer: le divin [vent] Mâätariévan, auteur du passé et du futur, va produisant les 


saveurs, les odeurs.» 


Le thème verbal cyavaya- relève d’un emploi sexuel et désigne le mouvement 
rythmique des hanches{*®. Les arbres sont constamment employés comme image 


phallique dans les hymnes «Kuntäpa» mentionnés dans l’introduction à cet 
hymne, comme par exemple dans le passage suivant: 


RVKh 5.22.10 ($S 20.136.15) 

mahân vai bhadré bilbé mahân pakvâä udumbärah | 

mahärñ abhijñü bâdhate mahatäs sädhû khédanam || 

«Le beau cognassier est vraiment grand, le figuier mûr est grand. Grand, il [mel force à 


genoux, c’est beau comme, grand, il s’enfonce. » 


Si Matari$van, le vent divinisé, écrase des arbres dans la terre, image de la 
femme, c’est qu’il la pénètre en quelque sorte. Le verbe préverbé pré-bhañj- 
«briser, écraser» est attesté toujours avec pour objet l’ennemi dans un contexte 
martial#0, mais il n’est pas inhabituel de voir des verbes violents employés dans 
un sens sexuel, comme han- «frapper» ou vyadh- «percer » #1: 


$S 6.101.1cd 
yathäñgâm vardhatarm $épas téna yositam fj jahi || 


«Que la verge s’agrandisse le long du membre: avec ça frappe bien la jeune femme!» 


RVKh 5.22.7 ($S 20.136.6) 
mahänagny ülükhalam âti kräamanty àbravit | 


yâthaiva te vanaspate ’pi ghnanti tâthaiva me || 





438 KausS 135.9 est un très long passage, dont la strophe citée ici n’est qu’une parmi d’autres; 
voir BLOOMFIELD 1889, p.285. 

439 Voir PS 7.11.5a yas te $ront cyavayati « Qui fait bouger tes hanches » ; voir GRIFFITHS 2009, 
p. 366-367, avec sa citation de RV 10.86.6c. 

440 Avec édtru- en PS 1.76.4, $S 19.13.8/PS 7.4.8: avec séna en RV 10.103.4 et parallèles. La 
racine sans préverbe prend souvent les mêmes objets. 

MAL Voir aussi JAMISON 1996, p.69, note 118. 
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«La grande femme nue chevauchant le pilon a dit, “Arbre442! de même qu'on frappe 


pour toi, [que ce soit] de même exactement pour moi!» 


La même action avec un autre préverbe, nt-bhañjana-, est attribué au vent dans 
un autre hymne de la PS: 


PS 5.20.2 

udakasyedam ayanar vatasyedarñh nibhañjanam | 

agner dhümasyäyarh panthäa neha tardäyanarñ tava || 

«This is the course of water, this is the breaking movement of the wind; this is the path 


of Agni’s smoke. Not here is your course, O borer» (éd. et trad. LUBOTSKY 2002, p. 74). 


LUBOTSKY, dans le commentaire à sa traduction, note que nibhañjana- n’est 
attesté ailleurs que dans le anunibhäñjana- de RVKHh 5.15.11a: «nibhañjanam 
is à rare Vedic word. It otherwise occurs (with an additional prefix anu-) only 
in a difficult passage RVKh 5.15.10cd-11a (ed. SCHEFTELOWITZ) iyém yyakä 
Saläkakä / à minoti ni bhajyate // täsya anunibhäñjanam ‘This one, who is 
£alakaka (a twig?), builds, is broken. [This is] her breaking’ »4#. Il est difficile 
de savoir au juste ce qu’il y a derrière l’image des tiges brisées, qu’elles soient 
appelées téjana ou $alakakä. Je postule que prabhañjana- dans le contexte du 
présent hymne évoque la pénétration vue de manière violente; il s’agit peut- 
être même d’une locution pour parler du pénis. On peut comparer plusieurs 
noms d’agent en -ana- qui désignent le pénis en védique: prajanana- «ce qui 
génère», jivabhôjana- «ce qui donne le plaisir de la vie [aux femmes (précédé 
de strindm)|», et biladhävana- «ce qui court le trou» (TS 7.4.19.1-2)##{, En 
KausS 135.9a-d, que je viens de citer, prabhañjana- est aussi un nom d’agent, 
employé en épithète du char métaphorique du vent. 

d. La variante de K mürchamayamahe pourrait suggérer une lecture 
originale yena mürchayamahe «le désir] avec lequel nous nous durcissons», 
dans le sens de l'érection du pénis. La première séquence de -aäma-, qui serait 
superflue au vu de cette interprétation, résulterait alors d’une haplologie et 
d’un essai de combler le nombre de syllabes. La lecture Or serait alors une 
lectio facilior influencée par le mot käma- dans le pada c. Mais la sémantique 
de müurch- «solidifier, coaguler» concerne plutôt des liquides en védique, et le 
pada serait acéphalique avec sept syllabes, ce qui est rare, quoique possible. 
Enfin, l'emploi de kamayamahe avec pour objet un pronom qui désigne la 
femme désirée relève du formulaire amoureux de la PS: 





442 Elle s'adresse au pilon de mortier en bois. 

448  Lusorsky note sur le parallèle de ce passage dans l’'AV: «AVS 20.130 ends with 20. uydm 
yakäm $alokakä //, emended by ROTH and WHITNEY to iyattikä Salakakä. Hymn 131 starts with 
1. äminonitt bhadyate //; 2. tésya attu nibhañjanam //, emended to à’minoti vi bhidyate // tésya 
karta nibhañjanam //. In both cases, the emendations are far-fetched. The original text has most 
probably been preserved in the RVKh». 

#44 Voir JAMISON 1996, p.68, ainsi que PINAULT 2010, p. 140. 
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PS 1.100.4cd 
evasman prati nandatu ya vayarh käamayamahe || 


«De même, que celle que nous désirons nous souhaite la bienvenue. » 


Ce même pada d est repris dans un contexte analogue en PS 2.78.1d. On 
rencontre l'emploi d’un complément à l’instrumental dans cette formule en 
PS 8.12.11b yam hrda kamayamahe «celle que nous désirons avec le cœur», 
comparable à l'expression kamo yena..… de la présente strophe. On trouve 
yasmai ca kamayamahe «et à celui que nous désirons» en PS 11.12.8c et 
19.34.34 (repris en $S 19.32.8c). 

Également vraisemblable est l'emploi du pronom asdu, ici à l’accusatif 
féminin amüm, pour marquer une place où insérer le nom de la personne exacte 
concernée par le charme. L'erreur de -n final à la place de -m(m) final original 
est connue dans les manuscrits de l’Odisha: LUBOTSKY (2002, p.9) en recense 
cinq cas; la seule erreur qui concerne un k- subséquent est en PS 5.9.1, mais -m- 
y est séparé de -k- par un double danda. En PS 16.30.4-5 et 7-8, on trouve amü 
et amum comme variantes pour *amüum. On pourrait aussi envisager l’accusatif 
féminin pluriel amüh, car on parle de plusieurs femmes dans la strophe 5. Ceci 
donnerait en sandhi amür kamayamahe, et K contient effectivement la séquence 
-mür-. Mais il est difficile de savoir pourquoi alors Or présenterait l’accusatif 
masculin pluriel amün à la place du féminin. 


3.40.3. seulement PS 


yävad osah $aro ’st,vo (8) 
janebhyah krnavad bhayam | (8) 
tävad osas tvarn tejana (8x) 
tyajanarn bhavatäd iha || (8) 


Aussi bien que le roseau, arme de jet brûlante, 
fera peur aux gens, 

toi aussi, Ô tige, étant brûlante, 

sois ici le renoncement. 

As much as the reed, a burning projectile, 
makes people afraid, 

so let you, Shaft, burning, 

be renunciation here. 


yävad] Or, yäd K osah] Ek1 Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, esah Ek2 $aro] Ek1 Ek2 
Kui V/123 V/153 K, saro Ji3 ’stvo janebhyah] Ji3 Kul [Ja Val], {ja}stvo janebhyah 
Ek1, astvodanebhyah Ek2, astvo janebhyah V/123 V/153, stvodanebhyah K krnavad] K, 
krnuvad Or bhayam] Or, bhyarn K osas| Or, osa K, [osarn Va] tvarh] K, tvan (Bh.) 
Or tejana] Or, tejanas K [|] Or, om. K 


a. astva- n’est pas attesté ailleurs. Il dérive sans doute de la racine as- 
«jeter», comme dsana- «jet» et astrd- «arme de jet». Selon AiGr. IT, 2 $527a, 
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les substantifs en tva- formés sur les adjectifs sont neutres; il s’agit alors plutôt 
d’un adjectif verbal du type hét,va-, sot,va-, qui peuvent donc être masculin 
(voir GOTO 2013, p.141). La lecture avec odanebhyah dans K et Ek2 témoigne 
de l'influence de l’hymne du plat de riz (6dana-) PS 3.38, qui précède quasi- 
immédiatement. 

d. K omet ce pada. 


3.40.4. seulement PS 


tyajanarn ma äpo dadhan (8x) 
tyajanarh maruto dadhan | (8) 
tyajanarn me viéve deväs (8%) 
tyajanarn pitaro dadhan || (8) 


Puissent les eaux m’accorder le renoncement. 
Puissent les Marut accorder le renoncement. 
Puissent Tous-les-Dieux m'[accorder] le renoncement. 
Puissent les ancêtres [m’|accorder le renoncement. 


May the waters grant me renunciation. 
May the Maruts grant renunciation. 

May the All-Gods [grant] me renunciation. 
May the ancestors grant [me] renunciation. 


ma äpo] Ek2 Ji3 Kul V/123 V/153, mmäpo Ekl dadhan](a) Ek1 Kul, dadharn Ek2 
Ji3 V/123 V/153 tyajanam](b) Ji3 Ku1 V/123 V/153 K, täjanarn Ekl, tyajana Ek2 


dadhan](b) Or, dadham K, [dadharh Jal Î] Or, om K deväs](c) Ek1 Ek2 Kul 
V/123 V/153 K, deva Ji3 tyajanan](d) Ek1 Ek2 Kul V/123 V/153 K, tyajarnnarn Ji3 
dadhan](d) Or, dadham K ||] Ek1 Ek2 Kui V/123 V/153, | Ji3, om. K 


a. K omet ce pada. Voir PS 19.48.12 cité dans l'introduction au présent 
hymne. 


3.40.5. seulement PS 


tenäham anyesäm striyo (8%) 
atyaksarn *vidvisah purä | (8) 
purä dviso atyäksar (7?) 
purä madhyandinäd uta | (8) 
purä *säyatvad atyaksarn* (8%) 
tejane hi mahad balam || (8) 


Par cela, j'ai renoncé aux femmes des autres hommes, 
avant [de provoquer] la haine qui divise. 

J’y ai renoncé avant [de provoquer] la haine. 

Avant la mi-journée aussi, 

et avant le soir, j'y ai renoncé. 

Car il y a une grande force dans la tige. 
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With it, l’ve given up other men’s women, 

before [provoking] divisive hatred. 

before [provoking] hatred, I have given [them] up. 
Before midday, 

and before evening, I have given them up. 

For there is great power in the shaft. 


tenäham] Ek1 Ek2 Ji3 V/123 V/153 K, jatanaham Kul *vidvisah (Bh.)] visah Or, 
om. K, [vi(> vidvi)sah Val] atyaksam](c) Or, tya(> dyä)ksan K ÎG@) Ek1 Kui, || 
Ek2 Ji3 V/123, om K madhyandnad] Kul, madhyarndinnäd Ek1, madhyarndinäd Ek2 
Ji3 V/123, madhyamdi(=ndi)nad V/153, madhyadinad K [2) Ek2 Ku1 Ji3 K, || Ek1 
V/123 *sävatvad atyaksar* (Bh.)] säyarntvadityaksan Ek1 Kul, säyarntvadityäksarn Ek2, 
säyatvadityaksarn Ji3, saäyatvadityaksarn V/123, säyatvadityaksan V/153, säyityadityaksarn K 
hi mahad] Or, yamahad K  balam] Or, vilain K ||] Ek1 Ek2 Ji3 Kul, | V/123K 


b. K omet pada b-c sauf le dernier mot de c, atyaksam. 

La lecture quasi unanime des manuscrits visah, nominatif du mot visd- 
«poison», ne peut pas se construire dans la phrase. J’adopte la correction de 
BHATTACHARYA, qui s'inspire de la variante de son manuscrit Va, qui corrige 
en vidvisah. Il s’agit d’une haplologie avec l’anticipation de la séquence pura 
dviso en c, où le -d- initial pouvait être compris comme la lettre finale d’un 
ablatif purad comme dans le véritable ablatif madhyandinad en d. On trouve 
le nom racine préverbé vi-dvis- haine divisive» dans un hymne de la PS pour 
l’unité du couple, avec le préfixe négatif: 


PS 2.9.3 (ab: $S 1.34.5ab. cd: PS 20.50.1cd) 

pari tva paritatnunaiksunagam avidvise | 

yathä na vidvisavahai na vibhavava kada cana || 

«Um dich bin ich mit einem umfangenden Zuckerrohr herumgegangen zwecks Nicht- 
Entzweiung, damit wir beide uns nicht entzweien, wir niemals auseinander gehen» (éd. 
et trad. ZEHNDER 1999, p. 38) ». 


Ici, la canne à sucre rituelle peut être mise en parallèle avec la tige de roseau 
dans notre hymne: la première unit, cette dernière sépare. Le verbe préverbé 
vi-dvis- «se haïr mutuellement, se diviser par la haine» ainsi que ses dérivés 
sont attestés dans plusieurs autres hymnes, dont PS 2.58, pour séparer des 
amants#4 ; PS 5.19.4/$S 3.30.4, pour l'unité de la maisonnée; PS 5.34.1, contre 
une rivale, pour l’éloigner de l’homme désiré416. 

On rencontre l’emploi de purä avec ce que l’on veut éviter désigné par un 
terme à l’ablatif dans le passage suivant : 


RV 10.97.11cd 


ätmä yâksmasya naéyati purä jivagfbho yatha || 





445 Voir ZEHNDER 1999, p.127. 
446 Voir LUBOTSKY 2002, p.72, à propos de vidvesana- «ce qui provoque la haine mutuelle». 
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«L'esprit vital de la consomption disparaît, comme de peur d’être pris vivant» (trad. 
PINAULT 2004, p. 138, avec analyse). 


e. Le mot saya(m)tua-, non attesté ailleurs, a été créé ici pour pouvoir faire 
un ablatif. On peut comparer adyatva- «le présent» (AiGr. $527df, p.716). 

L’aoriste atyaksam (NARTEN 1964, p.130) a été modifié pour y voir le nom 
d’une classe de dieux adityd-. 


3.40.6. ab: PS 9.10.11ab, 19.16.1ab, 19.23.9ab, 20.62.3ab; $S 6.44.1ab, 


6.77.1ab 
asthäd dyaur asthät prthiv;y (8x) 
asthäd viévam idarh jagat | (8) 
asthäd *avahrudevas (T7) 
tisthät kämo ayarn tava || 6 || 40 || anuvaka 8 || (8) 


Le ciel s’est arrêté, la terre s’est arrêtée. 
Tout ce monde mobile s’est arrêté. 
L'homme au chemin déviant s’est arrêté. 
Ce désir tien s’arrêtera. 


The sky has stopped, the earth has stopped. 
This whole moving world has stopped. 

The man of deviant ways has stopped. 

This desire of yours will stop. 


asthaddyaur] asthädyaur Or, asthäd bhyärr [BARRET asthätdyaurnr]| K asthat] Ek1 Ek2 
Kui V/153, asthä Ji3, astat V/123 K [BARRET asthät] prthivy]| Ek1 Ek2 Ji3 V/123 
V/153 K, prthivivy Kul asthad](b) Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, asta V/123 jagat] 
Or, janat K Î] Or, om. K asthäd](c) Ek1 Ek2 Ji3 Kul V/153 K, astad V/123 
*avahrudevas| avahrdevat (Bh.) Ek1 V/153 [Ma Ja], avahrddevät Ek2 Kul, avahrddevan Ji3, 
avahrdevas V/123, dvihvrdeväs K, [> avahrdevat Val] tisthät] Ek1 Ek2 Ji3 Ku1 V/153K, 
titisthat V/123, [ti(- stijsthat Ma Ja] ayam] Ek2 Ji3 K, ayan Ek1 Kul V/123 V/153 
|| 6 || 40 || anuvaka 8 |] | r 6 || 40 | sarccakändah samäptah || + || RE || * || Ek1, || r 6 
|| 40 || a 8 || sadarcakändah samäptah || rt *** érT || Ek2, || ma 1 tya 40 || r 6 || a 8 || iti 
sodarccakändah samäptäh || * || du || Ji3, || 40 || r 6 || 40 || a 8 || iti sadrcakändah samäptah 
(+ (1 Ihren, [140 [Ir (la 8 + {1% IT A (sadareatangan samäptan || V/128, || 
FIL V/153, 2 52 a 8 22 22 ity 


atharvanikapaipaladasakhayarn trtiyah kändas samaptah zz 22 K 














r 6 || 40 || || visauh || a 8 || iti sadrccakandah samaptah 


c. J’adopte ici l’une des deux lectures proposée par HOFFMANN 
(1980—1992, p.754-755), qui analyse les variantes et donne deux possibilités 
de composé bahuvrihi à second membre éva- «chemin, mœurs» (RV+): soit 
avahrud-eva- «au chemin déviant», soit a-vihrud-eva- «au chemin qui ne 
dévie pas». Le premier membre dans les deux cas est le nom racine de hur- 
«se tordre». Les deux peuvent se défendre: le premier peut être comparé 
avec l’épithète d’un homme favorisé par les dieux du devoir social et moral, 
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Mitra et Varuna, en RV 2.41.6: dnavahvara- «qui ne dévie pas»7; quant au 
second, l'adjectif a-vihruta- est bien attesté dans la PS (5x), et le terme simple 
sans préfixe négatif, vihruta-, est attesté deux fois, y compris plus haut en 
PS 3.22.4b. Je retiens ici avahrud-eva-, qui s'accorde mieux au sens. Comme 
HOFFMANN le note, le caractère moralisateur de ce mot souligne le but de 
l'hymne, qui est d’empecher des relations sexuelles inappropriées. On peut 
comparer l’opposition entre droit et tordu en RV 5.12.5d: rjüyaté vrjinäni 
bruväntah «Disant des choses tordues à l’homme qui suit le droit chemin». Si, 
en revanche, on dit qu’il ne dévie pas, en choisissant a-vihrud-evar, il s'agirait 
d’un renforcement positif, redondant à dessein, d’un type courant dans l’AV, 
où l’on déclare que ce que l’on désire est déjà réalisé. Voir HOFFMANN enfin 
pour l'explication de l’erreur de la terminaison sur le nominatif masculin 
singulier en -às, empruntée des bahuvrihi à membre final en -as-. 

Parmi les parallèles, $S 6.44.1 présente le second hémistiche le plus proche 
de celui de notre strophe: 


$S 6.44.1 

âsthad dyâur âsthat prthivy âsthad vi$vam idâm jâgat | 

ésthur vrksä ürdhväsvapnäs tisthäd rôgo ayärh tâva || 

«The heaven hath stood ; the earth hath stood ; all this living world hath stood; the trees 


have stood, sleeping erect; may this disease of thine stand. » 


La racine stha- signifie ici plus précisément «se tenir en place, s'arrêter» que 
«se tenir debout» comme la traduit WHITNEY. On ne peut guère souhaiter 
que la maladie tienne debout, mais plutôt qu’elle arrête d’agir sur la victime. 
Les autres parallèles concernent presque tous soit une maladie soit le poison, 
qu’on souhaite à chaque fois arrêter. Dans un seul parallèle, il s’agit d’une prière 
pour qu’'Agni reste à sa place rituelle; la strophe en question ouvre l’hymne en 
évoquant toutes les choses qui restent à leur place: 


PS 19.16.1 ($S 6.77.1) 

asthad dyaur asthät prthivy asthad vi$vam idam jagat | 

tisthanti parvata ime sthämann a$vä aramsata || 

«Le ciel s’est arrêté, la terre, tout ce monde mobile s’est arrêté. Ces montagnes s’arrêtent. 


Les chevaux sont restés dans l’étable.» 


L'emploi parallèle de la racine ram- «s'arrêter, rester» confirme le sens de stha- 
dans notre strophe. 


Fin de la huitième section du livre 3. 


Fin du livre d'hymnes à six strophes. 





AT En Ps 17.15.5, SELVA (2019, p.126) propose une correction qui comporte l’épithète ava-hvara- 


«déviant» qui qualifie une démone. 


ABRÉVIATIONS 
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BHATTACHARYA BHATTACHARYA 1997-2016. 


EVP 1-17 RENOU 1955-1969. 
EWAia MAYRHOFER 1992-2001. 
G Traduction du Rgveda de GELDNER 1951. 
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KEWA  MAYRHOFER 1956-1980. 


«Liste d’erreurs de KIM»  Aussprache- und Schreibfehler in den Orissa-Mss. 


AA 
AB 
ApGS 
ApMP 
AP$S 


AévGS 
Aév$S 
AthPrat 
AV 
AVParis 
BaudhGS 
Baudh$S 


BharGS 
Bhär$S 


PDF mis en libre accès par l’auteur. 
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RÉSUMÉ 


Cette thèse allie une étude de l'Atharvaveda, une tradition rituelle de l'Inde ancienne, à l'édition 
avec traduction et commentaire d'un livre d'hymnes appartenant à sa liturgie. L'auteur défend 
l'association de l'Atharvaveda avec la « magie », définie selon des critères structuraux plutôt que 
descriptifs, au moyen d’une étude historique de l’évolution au cours de l’époque védique (1500 à 
500 avant notre ère) du rôle de l’Atharvaveda au sein de la communauté des prêtres-poètes 
brahmanes d'où elle émane, dans une position marginale par rapport aux trois Veda majeurs. Le 
rôle rituel des hymnes est ensuite étudié : l'analyse du discours finalement idéologique du poète 
védique sur le pouvoir de la parole, ainsi que du contexte concret des rites empreint des rivalités 
virulentes entre prêtres, suggère que l'application de la théorie austinienne de la performativité, 
souvent évoquée dans le domaine, n'est pas adaptée à l'interprétation rituelle des hymnes. 
L'auteur soutient que ceux-ci sont mieux compris sous un angle rhétorique en tant que véhicule 
d'un discours persuasif. Cette approche permet de rendre compte de la raison de la complexité 
poétique que peuvent atteindre ces hymnes. La seconde partie de ce travail comporte une édition 
critique des quarante hymnes du livre 3 du recueil atharvanique du nom de Paippalädasarhitä, 
accompagnée d’une première traduction en français et en anglais, ainsi que d’un commentaire 
détaillé pour chaque hymne. 


MOTS-CLÉS 


magie, poésie, rituel, védique, atharvaveda 


ABSTRACT 


This thesis combines a study of the Atharvaveda, an ancient Indian ritual tradition, with an edition, 
translation, and commentary of a book of hymns from its liturgy. The author defends the 
association of the Atharvaveda with “magic,” defined according to structural rather than 
descriptive criteria, by examining the historical evolution, over the course of the Vedic period 
(1500-500 BCE), of the tradition’s role within the community of brahmin poet-priests to which it 
belongs, though in a marginal position with respect to the three major Vedas. Next discussed is 
the ritual role of the Atharvavedic hymns: by analyzing the Vedic poet’s ideological representation 
of the power of the word, as well as the pragmatic context of the rites marked by violent rivalries 
among priests, the author argues that the oft-encountered application of Austinian performative 
theory is not suited to the ritual interpretation of Atharvavedic hymns. These are better understood 
from a rhetorical angle as elements of persuasive discourse, an approach which can account for 
the poetic complexity reached by some hymns. The second part of this thesis is a critical edition 
of the forty hymns that make up the third book of the Atharvavedic collection of hymns known as 
the Paippalädasarhhitä, with a first translation into English and French, as well as a detailed 
commentary to each hymn. 
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